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۰ 


تصدیر 


منذ زمن بعيد وأنا أعمل في ميدان الفلسفة الإسلامية قارتًا أو کاتبًا أو محاضرًاء أسجُل 
ما عن لي من ملاحظات على التيارات الفكرية والرٌوحية التي اضطرب بها ذلك الخضم 
ال ا ا وة ا ي ا او ا ن رها ا وف ن 
التوفيق بين دينهم والعناصر الثقافية المتعدّدة التي تسرّبت إليه. 

وقد صحبت خلال هذه الحقبة الطويلة أنواغا مختلفةٌ من المفكرين الإسلاميين كما 
صحبت الصوفية المتفلسفين منهم وغير التفلسفين: وعرفت منهم من له أصالة وابتكار 
وتجديد» ومن جمد على التقليد لا يتعداه» كما عرفت منهم المخلص الصادق» والدخيل 
الزائف» وظهر لي ذلك الميدان الواسع في صورة مَعرض عام تعرض فيه الآراء والنظريات 

لكت لم أ زامن أخراء هذا ايدان الفلشقى الرؤكى أكر خضا وإشراقة ولا 
أعمق تارا في توجيه الحياة الروحية في الإسلام؛ من الق يلتقي فيه هذا الین 
مع غبره من الديانات العالّمية الكرى. 

وليس لباحث في دين من الأديان أن يقول الكلمة الفاصلة فيه مُعتمدًا على أصوله 
ونصوصه الأولى وحدهاء بل لا بد له - وهو يَرسّم الصورة الشاملة لهذا الدين - 
من أن يجمع في صورته هذه بين الأصول والنصوص وبين التفسيرات والتأويلات التي 
وضّعها عليها كبار رجال هذا الدين الذين قضصّوا حياتهم في ظلّه وأسهموا في توجيهه 
وتطورهء وكانوا مراكز فعل وانفعال في البيثات الُختلفة التي انتشر فيها؛ ولهذا اختلت 
ال وتعدّدت للدين الواحد» تبعًا لاختلاف وتعدد المرايا التى تنعکس علیها جهود هؤلاء 
الفسرين اترات رق خضخ ليام ف اريه الطويل نا خضت اك انان الغا 


التصوف 


الكبرى من ضروب الدرس والفهم والتفسير والتأويل» وظهرت فيه بفضل ذلك 
اتجاهات ونظريات في العقائد والعبادات والمعاملات بُنيّت عليها مذاهب في الفلسفة والفقهء 
ومدارس في الكلام والتصوًّف» وبين هذه المذاهب والمدارس ما بينها من التعارض والتناقض 
أحياتًا. فالفلاسفة لهم تصوّرهم الخاص للعالم وللدّين والألوهيةء والصلة بين الله والعالم 
وللفقهاء نظرتهم الخاصة إلى العبادات والمعامَلات» والصلة بين العبد وربهء وبين الناس 
م م ي 

وللمتكلمين فهمم الخاص لأمهات العقائد الإيمانية وطرق الدفاع عنهاء وللصوفية 
موقفهم الخاص من هذه المسائل جميعًاء ولا تختلف كل واحدة من هذه الطوائف عن 
غيرها من الطوائف الأخرى وحسب» بل يَختلف أفراد كل طائفة فيما بينهم: فلن الفلاسفة 
ليسوا سواء» والمتكلمون والصوفية ليسوا بمثابة واحدةء وإن كانت هنالك خصائص عامة 
في المنزع والمنهج يتفق فيها آفراد كل طائفة. 

ولكن الجميع يّنتمون إلى الإسلام ويتكلمون باسمه ويْصوّرون الإسلام لغيرهم كما 
تصوٌروه هم آنفسهم» وهم في كل هذا مجتهدون» إن أخطئوا فلهم أجرء وإن أصابوا فلهم 
أجران» ومن حقهم علينا أن تدين لهم بالفضل والشكر وأن تحاول أن نتفهم آراءهم 
وندرك مراميهم ونضعهم في سجل التراث الفكري الإسلامي أولء والتراث الفكري العالّمي 
بعد ذلك» وألا نسارع فنتهم هذا بالكفر وذلك بالزندقة وثالدًا بالابتداع لا لسبب سوی أنه 
قال بمقالة خالف فيها «الأشعري» إذا کان متكلمًا أو قال بما قال به «ابن سينا» إذا كان 
فيلسوفاء فإِنٌ الرمى بالكفر والإلحاد والزندقة - إلا في حالة من تقطع الأدلة بثبوت كفره 
أف كاه او ردت ساح الحا الجاهل الذي بء إل دته ززل امسن أك جما 
يحسن إليه وإليهم. 

والحقيقة أنه ليس في فهم مسائل الدين وتأويلها ما يصح أن تُسميّه صادقًا أو كاذبًاء 
ما دام قاتمًا على ساس من الكتاب والسنةء وما دام المتأوّل لا يخرج بالنص عن المعاني 
التي جرى بها العرف في اللسان العربي. بل أقصى ما يجب أن توصف به تأويلات المتاأوّلين 
هو أنها حرفية ضيقةء أو متحرّرة واسعة» أو أنها أكثر عمقا في الروحانية أو أنسب 
موضوعها وهكذاء وإلا فاي الفهمين صواب وأيهما خطأ في تفسير قوله تعالى: ميد الله قوق 
يديه وقوله: «[الرَحْمَنْ عى الْعَرْش اسُدَوّى: فهم «اليد» بمعنى اليدء والاستواء بمعنى 
الجلوس» والعرش بمعنى سرير الملك» آم فهم اليد بمعنى القدرة أو النعمةء والاستواء 
بمعنى الاستيلاء» والعرش بمعنى اللك؟ وأي الرأيين خطا وأيهما صواب في مسألة خلق 
القرآن وقدمه» أهو القول بأنه مخلوق لأنه مؤلف من ألفاظ وحروف» أم القول بأنه قديم 


۸ 


تصدیير 


لأنه كلام الله وكلام الله صفة قديمة؟ وأي التعريفين صواب وأيهما خطاً: «الصلاة أفعال 
وأقوال مفتتحة بالتكبير مختتمة بالتسليم» كما يقول الفقهاءء أو «الصلاة مناجاة قلبية 
بين العبد والرب» كما يقول الصوفية؟ وأي النظرّين صادق وأيهما كاذب: النظر إلى الله 
باعتباره معبودًاء أم النظر إليه باعتباره محبوبًا ألا ومعبودًا ثانيًا؛ لأنّ العبادة فرع المحبة؟ 

المسألة إذن ليست مسألة صدق وكذب» أو صواب وخطاًء بل هي مسألة عمق أو 
ضحالة في درجة الروحانية التى تظهر في فهم الإسلام وتعاليمه كما نراهما مفصلَّين في 
التراث العقلي والروحي الذي خلفه المسلمون. 


ولا كان التصوف في نظري أروع صفحة تتجلى فيها روحانية الإسلام وتفسيرا عميكًا 
لهذا الدين فيه إشباع للعاطفة وتغذيّة للقلب» في مقابلة التفسير العقلي الجاف الذي 
وضعه المتكلمون والفلاسفةء والتفسير الصوري القاصر الذي وضعه الفقهاءء كتبت هذه 
الصفحات لأبرز فيها بعض معالم الصورة التي يتلخص فيها موقف الصوفية من الدين 
والله والعالم: ذلك الموقف الذي رضيه الصوفية واطمأنوا إليه وطالبوا به أنفسهم ولم 
يطالبوا به غيرهم» وسميت هذا الموقف «الثورة الروحية في الإسلام» لأن التصوف كان 
انقلابًا عارمًا على الأوضاع والمفاهيم الإسلامية كما حددها الفقهاء والمتكلمون والفلاسفة 
وهو الذي بث في تعاليم الإسلام روخًا جديدة أدرك مغزاها من أدركه» وأساء فهمها من 
أساءه. 

ولست أدعى أننى عالجت في هذه الصفحات التصوف برمته من ناحية موضوعاته 
أى تاريخه» فإنني لم أتجاوز في العرض متصوفة القرن السابع إلا قليلاء ولم أذكر شييًا 
عن الطرق الصوفية ومشايخهاء وكان معظمهم من كبار الروحانيينء وذلك لأني لا أرى في 
تصوفهم الكثير مما زادوا فيه على الصوفية السابقين عليهم» ولم أعرض للنواحي التاريخية 
اة ارخا اا ا اف الكو ا قاح كر ف اة اغ 
تا 


5 A 


ولم أذكر من الصوفية إلا من كانت لهم صلة بالمسائل التي آثرتها وناقشتهاء ولكني 
كنت حريصًا أن أذكر كبر عدد من كبار المشايخ في القرنين الثالث والرابع اللذين يمثلان 
التصوف الإسلامى البحت في أرقى مظاهره وأصفاها؛ ولذا جاء الجزء الأكبر من مادة 
الاب ا توك ها كر موا ال رف 

وبعد» فهذه محاولة لفهم التصوف وحياة الصوفية في الإسلام كما استطعت أن 
أستجلبها من أقوالهم» وعرض عام للصورة التي يظهر فيها اختلافهم عن غيرهم من 


۹٩ 


التصوف 


طوائف طالبي الحقيقة كما يسميهم الغزاليء في فهمهم لهذه الحقيقة ومنهجهم في الوصول 
إليهاء وقد يذهب بعض الباحثين إلى غير ما ذهبت إليه من تأويل لبعض آقوال الصوفية 
أو تخريج لها أو تعليق عليها أو في استخلاص هذه النظرية أو تلك منهاء فقد ذكرت من 
قبل أن باب الاجتهاد في هذا النحو من البحث لا يزال مفتوحًاء وإننى أرحب بالمعارضة 
فخ لاتم هة فو ت وغ راا وا 
بالأسانيد المستمدة من القرآن والحديث وأقوال الصوفية أنفسهم كان ألزم ما التزمناه في 
هذا الكتاب» والله الموفق للصواب. 
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مقدمة ق ماهية التصوف ومنهجه 


التصوف ظاهرة عالمية 


من الناس آفراد يتمثّل فيهم النضج العقلي والروحي في أعلى مراتبهء أو قل تتمثل فيهم 
الإنسانية في على مراتبها وأطوارها إذا اعتبرنا جوهر الإنسان وحقيقته عقله وروحه»ء وقد 
اختلقت الأسماء التى أطلقت على هؤلاء الأفراد في العصور الُختلفةء ولكنهم جميعًا يدخلون 
تحت مقولة عامة هى التى نسمًّيها «الإنسان الكامل»» ومهما تكن المظاهر المختلفة التى 
يظهر فيها نضجهم الرُوحيء» والوسائل المتباينة التي يتخذونها في التعبير عنه» بل مهما 
يكن من اختلافهم فيما يختلف فيه أفراد الناس عامة من حيث المشارب والنزعات والبيئة 
واللغة والدين» فإنهم يشتركون جميعًا في صفة واحدة عامة تتمثل في موقفهم من الوجود 
وحقيقته: ذلك أن لكل إنسان - بما هو إنسان - موقفا خاصًا من حقيقة الوجود» أو 
فلسفة خاصة في طبيعة الوجود» أدرك ذلك من نفسه أم لم يُدركه» وعرف أن له من أجل 
ذلك فلسفة في الحياة أم لم يعرف. ذلك الموقف الواحد العام الذي يشترك فيه هؤلاء القوم 
الذين نتحدّث عنهم يتلخص ف أنهم يُنكرون إنكارًا باتا أن «الحقيقة» هى ذلك العالم 
الواقع المحسوس؛ لأن الواقع المحسوس الذي يتشبُّث به غيرهم ممن هم أقل منهم نضجًا في 
العقل والروح ويكادون يقدسونه»ء لا يشبع في طائفتنا نزعاتهم الروحية العاليةء ولا يروي 
فيهم غلة الشوق إلى معرفة «الحقيقة» المجردة التى تصبو نفوسهم إلى معرفتها والاتصال 
بها. فهم يُحاولون - على حد قول خصومهم - أن يُنكروا الوجود لكي يصلوا إلى الوجود؛ 
آي ينكروا الوجود الظاهر لكي يَصلوا إلى حقيقة الوجود. 


التصوف 


نجد هؤلاء القوم في الشرق والغرب» في العالم القديم والمتوسط والحديث بين 
أهل الديانات الوثنية القديمة وأهل الديانات السماويةء وكأنهم جميعًا صُبُّوا من حيث 
روحانیتهم في قالب واحد» واستمدٌوا 5ك الر ىخان من دبع واحد» بل کان قبسا من نور 
کو ا الاق ری د كاه وتي ايى امامهم لل طبه وهذة الطافرة 
طالما استرعت أنظار القدماء وأشارت إليها مذاهب اللاهوت بأساليب مختلفة. ففلاسفة 
اليهود - وعلى رأسهم فيلون الإسكندري - يرون أن مصدر الوحي والنبوة واحد في 
چمیح العصور هو ما أطلقوا عليه اسم «الكلمة الإلهية»» وكلمنت أحد کبار رجال اللاهوت 
المسيحي يصف «الكلمة الإلهية» (المسيح) بأنها القوة العاقلة التي كانت في الوجود قبل 
أن تتجسد في الصورة الناسوتية (صورة المسيح) وآنها مصدر الحياة والوجود في الكونء 
كما أنها مصدر الوحي والإلهام والمعرفةء وآنها هي التي كلمت بلسان موسى عليه السلام 
وغيره من الأنبياءء ونطقت بلسان فلاسفة اليونان وأوحت إليهم بحكمتهم» ويصف بعض 
متصوفة المسلمين كابن عربي «الحقيقة المحمدية» بمثل ما وصف به فيلون وكلمنت 
«الكلمة الإلهية» فيعدّها منبع الفيض الروحي والعلم الباطنء وكذلك يتصور الشيعة 
انتقال العلم الباطن بواسطة نوع من الوراثة الروحية عن أصل واحد. 

فإن دلت هذه الكراء على شيء فإنما تدل على اقتناع قائليها بأن ثمة طائفة من الظواهر 
الروحية فوق الطور البشري العادي» وأنها متفقة في خصائصها ومميزاتهاء ثم رد هذه 
الظواهر إلى أصل واحد يظهر في كل من أفراد «الإنسان الكامل» بحسب ما توحي به بيثته 
ودينه وثقافته» كأن هؤلاء الأفراد الذي يُلهّمون ويُوحَى إليهم ويتصلون بعالم الحقيقة عن 
طريق الوحي والإلهام» فرد واحد يتجدّد ظهوره مع دورات الزمنء أو كأنهم روح واحدة 
تتقمًص في كل زمان صورة جديدة من صور «الإنسان الكامل». 

من هذا الصنف الهم المتّصل بالعالم الروحي طائفة الصوفيةء لا صوفية الإسلام 
فحسب» بل صوفية كل دين. أما الهدف الذي يهدفون إليه ويكرسون حياتهم له» فهو 
الوصول إلى الحقيقة, أو الاتصال بها عن طريق حالة روحية خاصة يُدركونها فيها u‏ 
ذوقًا مباشرًا. قي هذا لظت ل اة عندهم ومن أجله یبذلون کل عزیز لدیهم بما 
في ذلك أرواحهم» ولسنا بحاجة إلى ذكر أمثلة من تاريخ الاضطهاد الديني الذي لاقى فيه 
أولئك الذين حملوا الشعلة المقدسة ضروب العنت والاضطهاد من معاصريهم» بل لاقوا 
حتفهم شنكًا أو صلبًا أو إحراقاء فإن تاريخ الإنسانية حافلٌ بالكثير من هذه الأمثلة. 


۱۲ 


أما الدليل القاطع على صدق تزعتهم فاستمساكهم بمبادئهم وتشبثهم برسالاتهم 
رقم أسالبف الها والتكد يب والشسكرية وأعا م غواصف الان وال كيت وان عة 
دليلّد آخر على صدقهم» فاتفاقهم في غاياتهم وأساليبهم رغم اختلاف ديارهم وأجناسهم 
وأنیاتهه وفیما أثر تفتهم من التجارب الروعية التي تختلفت ف تفاصيلها وأشكالها 
وصورهاء وتتّفق في جوهرها ونتائجهاء دليلٌ ثالتٌ لا بد لنا من تقدير وزنه قبل أن نقول 
الكلمة الفاصلة عن النشاط الروحي عند الإنسان وصلته بذلك العالم غير المادي وغير 
الفانو 

والواقع أن كل إنسان قد أحب يومًا ما ذلك «الوجود المحجوب» الذي يطلقون عليه 
اسم «الحقيقة»؛ ذلك لأن الحقيقة شيء أولع الإنسان بالاهتداء إليه منذ أن بدأ يفكر في 
نفسه وفي العالم المحيط به ليتعرّف أسبابه وأسراره ومبدأه ومصيره» ولكن هذا الحب 
امتأصل في النفس الإنسانيةء الذي من شأنه أن يدقع بصاحبه نحو البحث عن الحقيقة 
لمعرفتها والاتصال بها - كما تدفعه غريزة الجوع دفعًا إلى البحث عن الطعام - قد تعوقه 
العوائق عن الوصول إلى غايته فيضعف أو يموت» ولكنه إن مات في بعض النفوس فقد 
يظل يضطرب في نفوس أخرى مع اختلاف أصحابها اختلافًا بينًا في طرق حبهم للحقيقة 
وفي المجالي التي يشاهدونها فيها. فقد يرى بعضهم الحقيقة على نحو ما رأى «دانتي» 
الشاعر الإيطالي محبوبته «بياترس» شينًا يمت إلى هذا العالم بصلةء ولكنه يكشف لنا عن 
عاك خي وف برها الشاعر ف لهه الشدري وال ن الورع ى انه والضوة ف 
قلبه» ورجل الفن في جمال الكون وهكذا. 

ولكن مهما اختلفت الأساليب التي عبر بها طلاب الحقيقةء ومهما تباينت الأسماء التي 
يسمونها بهاء فإن الصوفية وحدهم هم الذين يذكرون صراحة أنهم شاهدوها وجهًا لوجه 
واتصلوا بهاء وفي دعواهم هذه نغمة من اليقين وصدق الإيمان. أما غيرهم - في نظرهم - 
فقد أخفقوا وباءوا بالفشل. 

والبحث عن حقيقة لا مادية ولا متغيرةء وأزلية غير حادثةء وواحدة غير متكثرة. 
قديمٌ قَدَم الفلسفةء بل قَدَّم العقل الإنساني؛ ذلك أن العالم المحسوس حافل بالظواهر 
REB EE AL LK N‏ 
والعالم المخسوؤس.حافل بالأحذات العلولة وطالب الحقيقة يطلبها غذية ف ذانها غر 
كر لها الفا اتخون فة م بحو الان واكان وات اة 
بطلیھا وچوا لا تاها خاركا عن حدود الزمان والكان؛ لهذا كله جاو العقل البشري 


1۳ 


التصوف 


في طلبه للحقيقة كل مقولات العالم المحسوس» وأخذ نفسه بالبحث عن عالم خُر يستطيع 
أن يطبق عليه مقولات مضادةء وظهر ذلك التجاوز عن العالم المحسوس في جميع أدوار 
تطور الفكر البشري من غير استثناء واتخذ لنفسه صورًا شتى كانت بدائية في أول الأمرء 
ثم رقت وتعقدت بمرور الزمن وتطور الحضارة وتعقدهاء وكان منها الفلسفي والديني 
كما كان منها الصوفي ذو النزعة الدينية. 


\٤ 


التصوف والفلسفة 


من بين الأساليب المتعدّدة التى حاولت الإنسانية أن تشبع بها رغبتها في معرفة «الحقيقة» 
أسلوبان هامان لا يزالان يتنازعان قصب السبق في مضمار الحياة الروحية وما يكتنفها 
من أسرار» وهما أسلويا الفلسفة والتصوف. 

وإذا كان غرضنا أن نرسم صورة لمعراج النفس نحو هدفها الأعلى ونبين - على 
الأقل - بعض الطرق التي سلكها رواد الحقيقة للوصول إليهاء كان لزامًا علينا أن نوضح 
الو المرفة ال و اک ن تكو و ف واا ال اشا 
ف المشتركةء والأدوات النفسية التي ا 0 چ 
غرضهماء ثم نُقدّر بعد كل هذا النتائج التي حصّلها الفلاسفة والصوفية بهذه الأدوات 
والوسائل ليتبين لنا مدى قرب كل من الفريقين أو بُّعده من الهدف الذي نصب نفسه 
الوصول إليهء ولكن هذه مسائل يحتاج تفصيلها إلى كتاب برمته؛ ولهذا سنلجاً في عرضها 
هنا إلى الإيجاز وسنقصر همنا على معالجة النواحي التي تكفي في بيان أن المعراج الروحي 
الحقيقي إلى عالم الحقيقة هو المعراج الصوفي لا الفلسفي. 

التصوّف في جوهره «حالٌ» أو «تجربة روحية» خاصة يعانيها الصوفي» ولتلك الحال 
من الصفات والخصائص ما يكفي في تمييزها عن غيرها مما تعايه النفس الإنسانية من 
أحوال أخرىء وفي هذا القدر وحده ما يكفي للقول بن التصوف ليس فلسفة إذا قصدنا 
بالفلسفة البحث العقلي النظري في طبيعة الوجود بقصد الوصول إلى نظرية عامة خالية 
من التناقض عن حقيقته أو حقيقة أي جزء من أجزائه» وليس للصوفي ‏ من حيث 
هو صوفي - أن يتفلسف بأن يتخذ من تجربته الروحية أساسًا لنظرية ميتافيزيقية في 
طبيعة الوجود؛ لأن النظرية الميتافيزيقية «دعوى» يقال لها إنها صادقة أو كاذبة ويطالب 


التصوف 


صاحبها بالدليل على صدقها وسلامتها من التناقض» فينبغي ألا يكون أساسها «تجربة» 
شخصية أو «حالّ» معينة يعانيها فرد بعينه؛ لأن مثل هذه الحال لا يقال فيها إنها صادقة 
أو كاذبة ولا يطالب صاحبها بإقامة الدليل عليهاء بل الناس في آمره بين شيئين؛ إما أن 
يُصدٌقوا ما يخبرهم به أو يضربوا بكلامه عرض الحائط. 

ولكن بعض الفلاسفة كانوا متصوفة أيضًا كأفلاطون وأفلوطين من القدماء وأسبنوزا 
من الُحدّثينء وبعض الصوفية كابن عربي والسهروردي الحلبي وابن سبعينء هل نذهب في 
تعليل ذلك إلى ما ذهب إليه بعض النقاد من أن آمثال هؤلاء الفلاسفة المتصؤفين والصوفية 
المتفلسفين كان لهم بالفطرة «مزاج أفلاطوني»: أي مزاج فلسفي شعري» ون تصوفهم كان 
نتيجة لتفاعل ذلك المزاج مع الدين؟ أم نذهب إلى عكس ذلك؛ أي إلى أن مزاجهم - مزاجهم 
الأفلاطوني - كان نتيجة للتفاعل بين نزعتين فيهم؛ إحداهما عقلية والأخرى صوفية؛ وعلى 
الرأي الأول يكون تصوفهم نتيجة لعمل فلسفيّ خاص ف الدين» وهو المزاج الذي يُسمُونه 
بالمزاج الأفلاطونيء وعلى الثاني تكون فلسفة المتصوفة نتيجة تُحاوَلة العقل تفسير التجربة 
الصوفية وما تكشفه لصاحبها من الحقائقء ويلزم من هذا أن التجربة الصوفية سابقة في 
وجودها على حركة العقل التفسبرية هذه»ء ونحن أميل إلى الأخذ بالرأي الثاني؛ لأنه تؤيده 
الوقائع التاريخية المستخلصة من حياة الصوفية أنفسهم: وضع أفلوطين e‏ عقلية 
أولء فلما تصوف تجاوز حدود هذه الفلسفة وحاوَلٌ أن يُخضع فلسفته لتصوفه لا تصوفه 
لفلسفته؛ أي حاول أن يجعل من تصوفه تأَييًا لفلسفته ومن فلسفته تفسيرًا لما شاهده في 
«حاله»» وكذلك فعل ابن عربي» وكذلك رأى الغزالي أن «العلم» وحده لا يجعل من العالم 
صوفيًاء وأن جميع ما حصله من العلوم - بما في ذلك علم التصوف نفسه - لا يغني 
فتيلّد في تحصيل حالات الصوفية والوصول إلى معارفهم» وأنه - لكي يتذوّق مذاق القوم 
- لا بد أن يسلك طريقهم ويجاهد مجاهداتهم» وفي هذا يقول في الصوفية بعد أن درس 
کتبهم ووقف على آقوالهم: 

وظهر لي أن أخص خواصهم ما لا يُمكن الوصول إليه بالتعلم» بل بالذوق 

والحال وتبدل الصفات» فكم من الفرق بين أن يعلم «الإنسان» حال الصحة 

وحد الشبع وأسبابهما وشروطهماء وبين أن يكون صحيًا وشبعان» وبين أن 

يعرف حد السكر وبين أن يكون سكران. فكذلك فرق بين أن تعرف حقيقة 

الزهد وشروطه وأسبابه» وبين أن يكون حالك الزهد وعزوف النفس عن الدنيا. 


۱٦1 


التصوف والفلسفة 


فعلمت يقيدًا نهم (أي الصوفية) أرياب أحوال لا أصحاب آقوال» وأن ما يُمكن 
خضل طرق الخ ف صّلت ولم يبق إلا ما لا سبيل إليه بالسماع وبالعلم» 
بل بالذوق والسلوك. ` 


هذه شهادة صريحة من الغزالي بأن التصوف في صميمه «تجربة روحية» ونه شيء 
مع ا اك فن الف وح العلا ك مها و تة هه واه لهه 
نتيجة لعمل مزاج فلسفي خاص في المسائل الدينية؛ أي ليس وليدًا لعمل عقل ذي مزاج 
فلسفي خاص هو «المزاج الأفلاطوني» على حد تعبيرهم» بل هو وليد العمل والمجاهدة 
النفسيةء أو السلوك المرسوم في الطريق الصوفي. فإذا كان للصوفي فلسفة كانت هذه 
الفلسفة تَأييدًا لمشاهداته الصوفية وتجاربه وليست شیقًا تة عنها. هذا إذن فرق 
جوهري وأساسي بين طبيعة التصوف وطبيعة ER‏ لمعرفة 
الوجود المطلق أو الوجود الحق. هذا عالم وذلك عالم آخر. التصوف تجربة تتجه فيها 
«الإرادة» الإنسانية نحو موضوعها الذي تتعشقه وتفنى فيه فتعرفه النفس عن e‏ 
الاتحاد به معرفةٌ ذوقيةٌ كما سبق أن قلناء وكما سنوضحه في الفصل الذي عقدناه في 
المعرفة الصوفية. فالصوفي يعرف «المطلق» اللامتناهى بقدر ما يتجلى له ذلك المطلق في 
للب ومعرفت ل وشهونة باتو افکاده چ فيع وان أو هى جرا ت ةه فن ةة 
واحدة. أما الفلسفة فعمل من أعمال العقل المقيّد بمقولاته» العاجز عن أن يتحرّر من 
الحبالات التي نصبها حول نفسه؛ ليتخبط فيها ولا يرى لنفسه خلاصًا منها. يحاول 
الفيلسوف را اللامتناهى بأدوات لا تعرف إلا المقيد المتناهى» ويطبق مقولات هذا العالم 
على عالم ليس من طبيعته الخضوع لهذه المقولات. هذا هى السر في فشل «ما بعد الطبيعة» 
كما أدركه الفيلسوف «كانت». 


انمق اند هى وخر مه عة ا 


والاتصال بهاء فهو ينكر أن المعرفة الإنسانية قاصرة على معطيات الحس أو على نتائج 
أساليب الفكرء أو على تكشف ما ينطوي عليه العقل من معلومات» فإن هذا تحديد لمدى 


المنقذ من الضلال» .۲۷-۲١‏ 


۱۷ 


التصوف 


لفقا روي عت امعان وط كاف ان الخاة ارو وها ودن 
ق د ارف ها الهو ن مام ن دك افو اي الى ر 
صدورهم» وفي ذلك الشهود الذي يتحدّثون عنه والمعرفة التي يتذوقونها: لا أقول التي 
يدركونها عقلًد أو التي يستطيعون التعبير عنهاء فإن الإدراك العقلي والقدرة على التعبير 
من أعمال العقلء ونحن بإزاء مور فوق طور العقل. 

الاه تة وها ره الق ال هة الو وة ف 5اا كا ندرف 
صلته بها؛ لأنه يحمل قبسا من نورها في قلبهء وشبيه الشيء منجذب إليهء والفرع دائم 
الخذن إل صله ويها بهي القا سوه ق ار الئل رة ازن الصو مدان 
العقل إلى ميدان الوجدان والإرادة أو ميدان الحرية المطلّقةء وبينما يظلٌ الأول يدور في 
دائرته المغلّقة يناقش ويجادل ويعترض ويفترض» ولا يصل - إن وصل - إلا إلى فكرة 
عن الحقيقة لا حياة فيها ولا روح» حقيقة صورية محضة لا تتّصل بنفسه بصلةء يحيا 
الثاني حياة روحية خصبة يشعر فيها بالسعادة العُظمىء لا من جراء معرفته بالحقيقة 
O E O E NT E‏ 
التعبير عما في نفسه» وإن كان آكثر ما ينطق به من قبيل الرمز الحائر والأسلوب الغامض 
الذي لا يفهمه إلا من تذوّقَ أحواله» وفي هذا يقول قائلهم في لهجة المطمان الواثق: «ذق 
مذاق القوم ثم انظر ماذا ترى. إن علومنا ذوقية محضة وعلينا أن ندلك على الطريق وليس 
علينا إدراك النتائج. قد أتيناك فاعلين لا قائلين ولا مفكرين»ء فدع عنك ثقتك العمياء في 
الحس والعقل ودع عنك غفلتك. واعلم أن الفلسفة إن علّمتّك شينًا فقد علمتك نهاية الشوط 
الذي تستطيع أن تجري فيه في ميدان العقل» ولكنها لا تخبرك بشيء عن الميادين الأخرى 
التي في استطاعتك أن تجري فيها.» هذا تعبير آخر عن نفس المعاني التي ضمنها الغزالي 
عبارته التي اقتبسناها آنفا. ا 


1۸ 


التجربة الصوفية 


إن المحور الذي يدور حوله بحث الباحثين في الحياة الصوفية هو «التجربة الصوفية» التي 
أطلق عليها الصوفية أنفسهم اسم «الحال» ووصفوها بأنها المنزلة الروحية التي يتصل 
فيها العبد بربه» أو يتّصل فيها المتناهي باللامتناهيء كما وصفوها بأنها المنزلة الروحية 
التي يحصل لهم فيها الإشراقء ويفيض عليهم فيها العلم الذوقيء وليست هذه الحال 
من أحوال العقل الواعي» وإلا كانت خاضعة للعقل وقوانينه» وإنما هي حالة من حالات 
الوجود الباطن المتحفز للإعلان عن نفسه في كل ضروب النشاط الروحي. بعبارة أخرى 
ھی ال من ارال ارا ا لن ادرو امف هان راتان ارا 
Al EES ES ANNE E E ASE AENEAN‏ 
الفناء في الله. 

وقد أغتر صوق المسلمن الان اة = ل العقل س جوهن الإلهية كما اغشرا الذراذة 
- لا العقل ‏ جوهر الإنسان. فالإرادة عندهم نقطة الابتداء من جهةء ونقطة الانتهاء 
من جهة آخرى؛ إذ بالإرادة وحدها يُثبتون وجودهم وعن طريق الإرادة وحدها يتصلون 
بمطلوبهم آو یصلون إلى مطلوبهم وهو الله. فالصوفي لا يقول کما قال دیکارت: «آنا آفكرء 
وإذن فأنا موجود.» بل يقول: «آنا أريد» وإذن فأنا موجود.» ولكن إرادته - في نظره ‏ 
ليست على الحقيقة الإرادة الإنسانية المتناهيةء بل الإرادة الإلهية الْطلّقة؛ لأنه فان في اش 
متحقق (في حاله) بوحدته الذاتية معه» يرى كل ما يجري في نفسه وفي الكون الذي حوله 
مظهرًا من مظاهر الإرادة الإلهية؛ لأنه لا فاعل في الحقيقة إلا الله ولا مريد في الحقيقة إلا 
هو. 

بل إن «المعرفة» التي أطلق عليها متصوفة المسلمين اسم «الذوق» ليست هي الأخرى 
عملّد من أعمال العقل الواعي ولا مظهرًا من مظاهره» بل هي مظهر من مظاهر الإرادة 


التصوف 


والوجدان» مظهر من مظاهر الاتصال الروحي الذي هو أشبه بالاتصال البدني؛ ولهذا لا 
تخضع المعرفة الذوقية لمقولات العقل ولغته ومنطقهء بل لها لغتها الخاصة ومنطقهاء 
والصوفية لا يتردّدون في القول بأن العقل ومقولاته حجب كثيفة تحول بين الإنسان 
وعالم الحقيقةء وأنه لا بد لمن ينشد المعرفة الذوقية الخالصة من أن يتجرد عن العقل 
وأساليبه وحيله ويتحقق بمقام الإرادة الصرفة. يقول الشيخ محيي الدين بن عربي في 
كتانه ففضوض الك ف شر هذه السالة: 
فمن أراد العثور على هذه الحكمةء فلينزل عن حكم عقله إلى شهوته ويكن 
حيواتًا مطلقا حتى يكشف ما تكشفه كل دابة ما عدا الثقلين. فحينئذ يعلم أنه 
قد تحقق بحيوانيته» وعلامته علامتان: الواحدة هذا الكشف» والعلامة الثانية 
الخرس بحيث إنه لى أراد الطق بما رآه لم يقدر.' 


وليس المراد بالتحفّق بالحيوانية سوى التحقق بالإرادة؛ إذ الإرادة (بمعنى مطاق 
النزوع) هى أهم صفات الحيوان؛ فابن عربى لا يُعارض القدماء في اعتبار «النطق» فصا 
ا لاان اداه هن أاع اللو وا مدق ان وة ای ان 
يعقر العم الذوقي وليك لك القوة الخاصة (قوة التطق) ف اإنسان, بل عل الحكس من 
د م ال ال دراه اوا هو ا وا کک 
بعد ذلك إلى علامتين هامتين من العلامات الأربع التي عدها ويليم جيمس مميزات للتجرية 
الصوفية: أعنى حالة القابلية الصرفة Absolute Passivity‏ وحllلة‏ ائخرس «Ineffability‏ 
والخالة الرل هى الث يميه اخ هز ها لكف لن الكشم حال فا دة 
EE IES AS aa a a‏ 
فاط الريك عد الو اا اا فاع ئ خا ل ا اا 
الآخرى» وهى EE‏ فالنشاط الروحى فيها - في التجربة الصوفية - أقوى وأعنف 
ا کو فاا ا ا ل ا ا ا و ا 
فن هنا داك اتراق ااروشي» وتاك الشمول العام التي أطلق لبه الصوفية اة 
الفناء والجذب والوجد» ويجب ألا يتسرّب إلى الذهن بحالٍ أن ابن عريي يقصد بعبارته 
الاه أ لحر ره ن هات رة تون الل هرك السان ةه فخ غ 


فصوص الحكم» نشره المؤلف» ص١۸٠.‏ 


التجربة الصوفية 


الإدراك الذوقى والعلم بحقائق الأشياء علمَّا مباشرًّاء وإنما يريد أن يؤكد انعدام الفاعلية 
العقلية في التجربة الصوفيةء ذلك الانعدام الذي نشاهده أكثر ما نشاهده في الحيوان؛ لذلك 
اك الحيوان ما وتك كن التق بالسيراة. 

ولما كانت «التجرية الصوفية» عملا من أعمال الإرادة والوجدان لا العقل ظهرت في 
أخص وأعلى مظهر من مظاهر الإرادة والوجدانء وهو «الحب»» لا الحب المادي الذي يدف 
إلى إشباع شهوة أو حاسةء بل الحب بأعمق وأتم معانيه: أعني الإفصاح عن آقوى النزعات 
الروحية في الإنسان» واتجاه هذه النزاعات نحو الأصل الذي درت عنه؛ ولهذا اصطنع 
الصوفية على اختلاف ملّلهم وأجناسهم وأوطانهم لغة الحب للتعبير عن أحوالهم وأذواقهم 
التي لا يستطيع العقل إدراكهاء ولا اللغة التعبير عنهاء وأبدعوا في اصطناع هذه اللغة يما 
إبداع» فزخرت لغة التصوف بكنوز من الشعر الخالد في الحب الإلهيء ولشعراء الفرس من 
الصوفية آمثال؛ جلال الدين الرومي وفريد الدين العطار وعبد الرحمن جامي ومحمود 
شبستري» وبعض شعراء الصوفية العرب أمثال ابن الفارض وابن عربي» في رياض الحب 
الإلهي أناشيد تهتز لسماعها قلوب العاشقين ممن يُدركون إشاراتهم ومراميهم. 

في التجربة الصوفية تتحدّد الإرادة الإنسانية مع العاطفة في الرغبة الملحة التي تدقع 
بالنفس دفعًا إلى تجاوز عالم الحس والعقل إلى عالم تتصل فيه عن طريق الحب إلى 
محبوبها الأول الذي تدركه النفس بالذوق كما يقول الصوفيةء أو تدركه في النفس حاسة 
متعالية كونية 15€ءS؟ C0smic rranscenden†a1‏ كما يُسميها علماء النفس الحديثون. 
أما أن هذه الحاسة «كونية»؛ فلأنها تدرك الوجود في كليته وإطلاقه ولا يَحجبها عن هذا 
الإدراك الصفات المشخصة للأشياء» وهي الصفات التي ترجع من جهة إلى عمل الحواس 
الظاهرةء ومن جهة أخرى إلى الأساليب العقلية لإدراكه» وآما آنها متعالية وفوق الطبيعة؛ 
فلأنها تتجاوز بطريقة لا يُعرفٌ كنهُها حدود العالم الطبيعي وقيوده إلى عالّم تنمحي فيه 
صفات الذاتية الفردية مثل «الأنا» وال «ني» وال «ي» (ياء المتكلم) وهي ما يجعل الإنسان 
ذلك الكائن المتناهى المحدود. ولم يهتد علم النفس القديم ولا الحديثء كما لم يهتد الصوفية 
أنفسهم إلى معرفة كته هذه الحاسة الغريبةء ولا إلى موضعها من الحياة الروحيةء وإن 
وصفها الجميع - أو بالأحرى وصفوا مظاهرها ووظائفها - بصفات متقاريةء فهي تعقل 
نوغا ما من التعقل» ومع ذلك ليست هي العقل الذي نعرفه» وهي تنزع نحو موضوعها 
وتتعشقه إلى درجة الفناء فيه؛ أي إن فيها عنصرَي الإرادة والوجدان كما قلناء ولكنها مع 
ذلك ليست الإرادة التي نعرفهاء ولا هي واحدة من العواطف التي لنا عهد بها. فهي حاسة 


۲١ 


التصوف 


عافلة مريذة وخدانة مخطفة مام الأخقلاف عن الخوان القوي العقلبة الأخرى ال 
ندرك عملها في حياتنا الشاعرة وهي وإن كانت موجودة في كل إنسان بالقوةء فإنها لا 
توجد في كل إنسان بالفعل» ولم يحدثنا عن وجودها سوى ذلك الصنف من الناس الذين 
بلغت فيهم الحياة الروحية أوج كمالهاء وتلعب العاطفة دورًا له خطورته في «التجرية 
الوت وال فضي الفاطة ها درخ طا لمر واكان وا وا رد 
ذلك من الصفات التى تتمثل في وحدة الطالب والمطلوب» أو المحب والمحبوب. فالتصوف 
ا رک E‏ 5 کا و a‏ 
اتجاهين كما يقولون: اتجاه نحو حب الحقيقةء واتجاه نحو معرفتهاء كان التصوف هو 
الميدان الوحيد الذي يلتقي فيه الاتجاهان على آتم وجه؛ لأنه يمثل تعطش الروح إلى الاتصال 
اوی اا ا اق و 

اف الضوفة مهدالا الاة اسو الق وال وع الت وها 
إلى ذلك من الأسماء التي لا تعدو أن تكون رمورًا لحقيقة واحدة تفترض وجودها ولا ندري 
من گنها شينًا. فلدُسمّها إذن باسم واحد هو القلب (إذ لا عبرة بالأسماء)ء ولنحاول أن 
نعرف كل ما يمكن أن نعرفه عنها وعن صفاتها وخصائصها من أقوال الصوفية أنفسهم» 
ولنتذكر داثمًا آننا ونحن نكتب عن الصوفية وأحوالهم الغريبة وأطوارهم العجيبةء إنما 
رقب اکت وھ وس ون ی طرق ھم ان عابو تما ول آن دقف ت کا امنا الوقرفت 
- على البواعث التي تدفعهم إلى سفرهم» وأن نتعرف الشعاب والدروب التي يسلكونهاء 
والزاد الذي يتزودون به واللغة التي يصفون بها الطريقء والغاية التي يصلون إليها. كل 
ذلك من غير ادٌعاء من جانبنا ننا نسير في ركبهم أو أننا نعرف دخائل أسرارهم أو نترجم 
عن حقيقة أحوالهم» فإن المترجم عن أحوال الصوفية هو الذي يُعاني ما يعانون ويجرب 
ما يجربون من الأحوال والأذواق. 


۲۲ 


الوعي الصو 


لا بد أن نعترف إذن بأن للصوفية نشاطًا روحيًا خاصًا يعلن عن نفسه في صورة ما نسميه 
«التجربة الصوفية» وبأن هذا النشاط الرُوحي ليس واحدًا من أضرب النشاط العقلي 
المعروفةء ولكنه شيء فوق الوعي العقليء وإن شئت فسمه وعيًا ساميًا. 

ويبداً هذا الوعي في الوقت الذي تستيقظ فيه النفس؛ أي في الوقت الذي تخرج فيه 
النفس عن مألوف انها أي عن الحال التي اصطلحنا على تسميتها «بالحال العقلية 
الطبيعية»: بأن يتحول فيها مركز الشعور من المراتب الدنيا إلى المراتب العلياء ثم يتحول 
تبعًا لذلك مركز الاهتمام من «الذات» إلى موضوع جديد تجدٌ النفس في الوصول إليه 
واللحاق به» وهذا التحول في مجرى الحياة الروحية هو الذي اصطلح متصوفة الإسلام 
على تسميته «بالتوبة» ولكنهم لا يقصدون بها الإقلاع عن الذنوب» أو التحول المفاجئ من 
عقيدة» أو من دين إلى دين» وإنما يقصدون بها شيتًا آخر أبعد وأعمق من هذا كله» بل 
شا هو أساسن ها كه وهن الجر عن التفض أى التكصن من ,التففن ك القن هنا 
اسم مرادف لجميع الشهوات والرغبات البدنية - والإنابة التامة إلى الله. 

وإذا كان خروج الإنسان إلى هذه العالم يُسمى ميلادًا طبيعيًا» فخروج الصوفي إلى 
العالم الروحي الذي يتحكُم فيه وعيه السامي يُسمی میلادًا روحيًاء وإِذا كان من خصائص 
التوبة في أية صورة من صورها أنها تصطبغ عادةٌ بصبغة وجدانية عميقة ومفاجئة. فمن 
خصائص التوبة الصوفية أن يصحبها أعنف حالة وجدانية معروفة: إذ يصحبها ذلك 
الشوق الملح نحو الله» وشعور ديني عميق وحساسية دينية قوية. 

والتوبة بمعنى التحول في الموقف الديني من عقيدة إلى عقيدة في الدين الواحد» أو من 
دين إلى آخر, أو التوبة بمعنى التصميم والعزم الصادق على الإقلام عن الذنوب والآثام» 


Ng 


3 


التصوف 


قد تكون وثيقة الصلة بالتوبة الصوفية وخطوة سابقة عليهاء وتاريخ التصوف الإسلامي 
وغير الإسلامي حافل بأسماء الرجال والنساء الذين هرعوا إلى الطريق الصوفي إثر أزمة 
E‏ ف ا ا ا ا ت ا ا ا ار 

على أن القاعدة غير مطردة في هذا الشعور الصوفي: كيف يّجيء ومتى يجيء. فبينما 
نراه - وذلك في أغلب الأحيان - يأتي عقب أزمة نفسية حادة وفترة غم شدي واضطراب 
عظيم يحصل من تحول الحياة الروحية عن عالّمها العادي المألوف إلى عالم جدید غير 
E‏ وغير مألوف» نراه في بعض الأحيان يعرض فجأةٌ في حالة هدوء تام» ومن غير أن 
يصحبه أو يسبقه ذلك الصراع النفسي الذي أشرنا إليه» ومن الصوفية من هم وسط بين 
هذين الطرفينء فإن التحول في مجرى حياتهم النفسية يحدث على فترات يتعاقب عليها 
اللذة والألم» فمن قبض شديد إلى بسطء ومن غم شدي إلى فرح» ومن خوفِ شديد إلى 
رجاء» ومن ظماً شديد إلى الاتصال بالخلق إلى ظماً شد منه إلى الاتصال بالخالق» ومن 
أظهر الأمثلة على النوع الأول توبة أبي حامد الغزاليء استمع إليه وهو يصف أزمته النفسية 
وحیرته واضطرابه وهو مورٌع الفكر بين عالّمين قبل أن يستقرًّ له قرار في الطريق الصوف. 


يقول: 


فلم آزل أتفكر فيه مدة ونا بعد على مقام الاختيار» أصمم العزم على الخروج 
من بغداد ومفارقة تلك الأحوال يومًاء وأحل العزم يومًاء وأقدم فيه رجلا وأؤخر 
أخرى. لا تصدق لي رغبة في طلب الآخرة بكرة إلا ويحمل عليها جند الشهوة حملةٌ 
فينفرها عشية» فصارت شهوات الدنيا تجاذبني بسلاسلها إلى المقام» ومنادي 
الإيمان ينادي الرحيل الرحيل! فلم يبق من العمر إلا القليلء وبين يديك السفر 
الطويل» وجميع ما أنت فيه من العلم والعمل رياءٌ وتخييل.' 


وهكذا استمرً النزاع محتدمًا في نفس الغزالي وانتهى آخر الأمر إلى غم شديدِ ومرض 
مقع وحبسة في اللسان. ثم هدأت العاصفةء وانخرَط الغزالي في سلك الصوفية» وخلا 
خلوتهم وراص نفسه برياضاتهم» فاستيقظ فيه الشعور وانكشفت له أحوال القوم 
ونزلّت الطمأنينة إلى قلبه بعد الحيرة الطويلة. 


أ المنقذ من الضلال» ص۲۸-۲۷. 


٤ 


الوعي الصوفقي 


وقريب من الغزالي في هذا الصدد القديس أوغسطين الذي عبر عن هذه التجربة بعبارته 
الشعرية المعروفةء وهي أنه وقف بين عالّمين قويّين يَجتذبانه: الجمال الإلهي الذي يَجذبه 
نحو الله» وثقل المادة الجسمانية الذي يجذبه بعيدًا عنه. 

ويبدو من دراسة الحياة الروحية لكثير من الصوفية أن هذه الحال الخاصة التي 
تعرض لهم فتدفع بهم إلى الطريق الصوفي هي حال شعور غامر يهجم على القلب ويستولي 
عليه» وأنها أشبه بنوع من الفيض يأتي من خارج النفس» منها بتطؤّر داخلي في النفس 
ذاتهاء وفي هذه الحال تبدو «الحقيقة» في شيء من التناقضء» فيُشاهدُها الداخل في الطريق 
أزلية وحادثةء واحدة ومتكدّرةء في هذا العالم ومُتجاوزة لهء مُطلَقة ومقيّدة وليس لهذا 
ال و E‏ السالك لا يزال في أول مرحلة من مراحل معراجه 
الروحي» يَّنظر بعين إلى الوجود الخارجي الاخ ف ااا هو غا ما من الي 
وال الأخرى إلى العالم الروحي الذي هو على وشك الدخول فيه. فلما لم يصف له 
الشهود لتوزع نفسه بين العالّمين شاهد الأزلي المحدث» والُطلق المقيدء ولكن هذا التناقض 
سرعان ما يّختفى عندما يترقى الصوف في سلم معراجه» فيّلمح «الحقيقة» كما تلمح 
العين رَواسي لن بعد انقشاع الضباب عنها. يقول أفلوطين الإسكندري: «من شاهد هذا 
الك امرك حى ما اقول وعرف أن القن فف ال ية خر 

ولكن الصوفية ينقسمون في شهودهم «الحقيقة» إلى طائفتين؛ الأولى ترى الحق في 
مجالي الجمال الخارجي» أو في مجلّى جمالي خاص» ومن هؤلاء ابن عربي وابن الفارض 
الذي يقول: 


جلت في تجليها الوجود لناظري ففي كل مرئى أراها برؤية" 


E‏ ا NE‏ فبينا يتج الحق للأولين في صورة ل 
والوجدانين e‏ العواطف القوية الجامحةء ولعلٌ أبا يزيد البسطامى والحلاج 


لشن ورانعة التو كاتا من هذا الطران واه مظن لهذا الشهرة شعون زوج 


" التساعياتء ج٤ء .١‏ 
" التائية الكبرى» ۲٠٠١‏ 


التصوف 


بلدة بالغة في شدتها وألم بالغ في حدته. أما الألم فنتيجة لتمزيق حجاب النفس «الأنا» 
الخد فن قوب ها لزانت ا ما اة فنك ذلك الكت العق الذي لا يشار غورف 


هذاء وستعالج في فصول تالية من فصول هذا الكتاب بعض مظاهر الحياة الصوفية في 
الإسلام مع الإشارة إلى أهمٌ المسائل التى أثرناها في هذه المقدمة. 


li 


أصل کلمتي صوق ومتصوف 
وتعریفاتهما 


للكلام في هذا الموضوع شقان كما يدل عليه العنوان: الأول بحث تاريخي فيلولوجي في 
أل ا رت ووو هون أ ديم الخ ف و راد ال 
والثاني في التعريفات التي وضّعها الصوفية أنفسهم لهدّين الاصطلاحين؛ أي في المعاني 
التي اعتبرُوها مقؤمات للحياة الصوفية. فالشق الأول دراسة للفظّين» والثاني دراسة 
لمفهوميهماء وليس للشق الأول - على الرغم من الجهد الذي بذله المؤلّفون قديمًا وحديدًا 
في دراسته - آهمية ولا قيمة كبيرة إلا بمقدار ما يلقي من الضوء على بعض جوانب الشق 
التائ أا ارات الت وها كان الو ت الال ارف 
او فهي في صميم قرا التصوف وجوهرهاء وإذا تتبعناها تتبعًا زمنيًا وحللناها 
تحليلً دقيًاء ظهر لنا التصوف في صورة جلية ووضح تطؤره خلال التغيرات الكثيرة 
التي اكتنفته في البلا الإسلامية التي ظهر فيهاء والمؤثرات الإسلامية وغير الإسلامية التي 
أثرت فيه؛ لهذا آثرنا أن نعالج كل شق من شقي هذا البحث معالجةٌ مستقلةء تاركين 
للقارئ ملاحظة ما بينهما من ترابط وما قد يكون للشق الأول من أثر في إيضاح بعض 
جوانب الثاني. 


)١(‏ الأصل التاريخي والاشتقاقي لكلمتي تصوف وصوفي 


فت مو لفن ي التو ف إل أن هان الكمفن من الكهات اة ق اة 
الإسلامية ون البغداديين هم الذين استحدثوهماء ولم يشذ عن هذا الاجتماع - فيما نعلم ‏ 


التصوف 


إلا بو نصر السراج صاحب كتاب المع الذي يذهب إلى أن اسم الصوفي أقدم من 
البغداديين 

وقد استدل القائلون بأن اسم «الصوف» مُستحدَّث بأنه لم يكن من الألقاب التي 
أطلقت غاا و e‏ فإنهم لم يميُّزهم عن غيرهم سوى صحبة الرسولء 
وكذلك لم يتسم أهل الجيل الثاني باسم سوى «التابعين»؛ وذلك لأنٌ الإقبال على الدين 
والزهد في الدنيا في هذين الجيلين كانا عامَين بين المسلمينء فلم تكن هناك حاجة إلى اسم 
خاص يّمتاز به الرجل التقى. 

ولكن لما فشا الإقبال على الدنيا - كما يقول ابن خلدون - وجنح الناس إلى متاع 
هذه الحياةء دعت الحاجة إلى وجود صفة يّمتاز بها بعض الخواص الذين كانت لهم 
عناية بأمر الدينء وكذلك اشتدّت هذه الحاجة لما ظهرت الفرق الإسلامية وادٌعى أصحاب 
كل فرقة نهم على حق وأن فيهم العبّاد والزهاد. هنالك ظهرت هذه التسمية وانفرد بها 
المقبلون على العبادة واشتهر هذا الاسم قبل المائتين. 

يقول ابن تيمية في رسالة «الصوفية والفقراء»: «أما لفظ الصوفي فإنه لم يكن 
مشهورًا في القرون الثلاثة الأولى» وإنما اشتهر التكَلّم به بعد ذلك وقد نقل التكلم به عن 
قو راهن ال واو عاام ابن حل ران سنة )۲١١‏ وأبي سليمان الداراني 
(الُتوف سنة )٠٠١‏ وغيرهما. فقد رُوي أن ابن حنبل كان يسأل الحارث المحاسبي (الَتوف 
سنة )۲٤١‏ في بعض المسائل ويقول: ما تقول فيها يا صوفي؟» 

وظاهر من عبارة ابن تيمية أنه يشير إلى انتشار اسم الصوفية لا إلى أول زمن 
استعماله. 

ويقول الأستاذ ماسنيون في المقال الذي كتبه في دائرة المعارف الإسلامية عن مادة 
«تصوف» ما خلاصته: أن التلقيب بالصوفي مفردًا ظهر في التاريخ في النصف الثاني 
من القرن الثاني الهجري وسُمَّي به جابر بن حيان الكوفي صاحب الكيمياء الذي کان 
يدعو إلى مذهب خاصُ في الزهدء وأبو هاشم الكوفي (الصوفي). أما كلمة الصوفية بالجمع 
فظهرت حوالي سنة 1۹١‏ هجريةء وكانت تدل في ذلك الوقت على أصحاب مذهب يَكاد 
يكون شيعيًا من مذاهب التصوّف ظهر في الكوفةء وكان عبدك الصوفي آخر أئمته. توف 
عبدك قي بغداد سنة .۲٠١‏ 


١‏ اللمع للسراج» ص۲۲. 


۲۸ 


أصل كلمي صوفي ومتصوّف وتعريفاتهما 


وتستنتج من عبارة ماسنيون أن كلمة «الصوف» كانت قاصرة في أول الأمر على 
الكوفةء ومما يويد هذا أن الكلمة لم تكن مستعملة استعمالًه عامًّا لكل مسلم سلك طريق 
التصوف: فإنها لم تطلق على فرقة من الصوفية ظهرت في أواخر القرن الثالث في نيسابور 
وتسمّت باسم «الملامتية» تمييرًا لها عن الصوفية من أهل العراق والشام. 

وقد كان من الطبيعي أن يَظهر اسم «الصوف» ول ما ظهّر في الكوفة سواء آكان 
ول من تسمى به جابر بن حيان أو أبا هاشم الصوف؛ لأنّ أول مدرسة عرقت في التصوف 
كمي طهرت ق مدكي البضرة :والكفة وقد كائت. الكرفة, أرامنة الذقافة مذأذرة 
ا ال لرك 8 توف كرو وا الا ها کات 
الك و الات رف قر ا اها ق راق اع اة 

أما عن الأصل اللغوي لكلمة «الصوفي» فقد تضاربّت فيه الآقوال قديمًا وحديتاء 
وذهب فيه المؤلّفون كل مذهب مُمكن: وذكرُوا أن الكلمة مشتقة من الأصل «ص و ف» أو 
«ص ف و» أو «ص ف ف»» فنسدُوها إلى الصوف وإلى الصفاء وإلى الصف» وإلى الصّفة 
(صفة مسجد الرسول بالمحدينة)ء وإلى الصفةء وإلى رجل اسمه «صوفة» وإلى صوفة القفاء 
وإلى الصوفانة وهي نبتة نبت في الصحراء وإلى الكلمة اليونانية «سوفياء. 

قول أي ص انتراج الطوني التوق نة ۳۷۸ وى ؛صاحب كتاب «اللمي أقدم 
كتاب عربي في التصوف: «إذا سأل سائل فقال: قد نسَّبّت أصحاب الحديث إلى الحديثء 
ونسبّت الفقهاء إلى الفقهء فلم قلت الصوفية ولم تنسبهم إلى حال ولا إلى علم» ولم ثَضف 
إليهم حال كما أضفت الزهد إلى الزهاد والتوّل إلى المتوكلين والصبر إلى الصابرین؟ فيقال 
له: لأن الصوفية لم ينفردُوا بنوع من العلم دون نوع» ولم يترسّموا برسم من الأحوال 
وامقامات دون رسم؛ وذلك لأنهم معن جم الطرم:ومكل اجفيح الكوال الورة 
والأخلاق الشريفة سالفا ومُستأنفاء وهم مع الله في الانتقال من حال إلى حال» مُستجلبين 
ارا فعا كاتوا ى الحفقة ذلك لح ركوتنا مسقن اسا ون إمت فال ذلك 
ما أضفت إليهم حال دون حالء ولا أضفتهم إلى علم دون علم لأني لو أضفت إليهم في 
كل وقت حال ما وجدت الأغلب عليهم من الأحوال والأخلاق والعلوم والأعمال وسميتهم 
بذلك» ولكان يلزم أن أسميهم في كل وقثِ باسم آخر» وكنت أضيف إليهم في كل وقت 
حال دون حال على حسب ما يكون الأغلب عليهم. فلما لم يكن ذلك» نسبتهم إلى ظاهر 
اللبسة؛ لأنّ لبسة الصوف دأب الأنبياء عليهم السلام» وشعار الأولياء والأصفياء ويكثر 
في ذلك الروايات والأخبار. فلما أضفتهم إلى ظاهر اللبسة كان ذلك اسما مجملًد عامًا 


۲۹ 


التصوف 


مخبرًا عن جميع العلوم والأعمال والأخلاق الشريفة المحمودةء آلا ترى أن الله تعالى ذكر 
طائفة من خواص أصحاب عيسى عليه السلام فنسبهم إلى ظاهرة اللبسة فقال عز وجل: 
لإإذ قال الْحَوَاريُونً» وكانوا يلبسون البياض» فنسبَهُم إلى ذلك ولم ينسبهم إلى نوع 
من العلوم والأعمال والأحوال التي كاتا نها ارس فكلك الضرفة عدي وان أغلي 
سبوا إلى ظاهر اللباس ولم يُنسّبوا إلى نوع من أنواع العلوم الأخرى والأحوال التي 
هم ا ی لصوف کان وا الأنبياء عليهم السلام والصدٌيقين وشعار 
المتنسُكين»" 

فالصوفية في نظر السراج إنما سُموا صوفية نسبة إلى اللباس الذي اثَّخذُوا منه شعارًا 
ورمرّاء وهو لباس الصوف» ولم يُنسّبوا إلى علم من العلوم كالفقه والحديث والتفسيء 
ولا إلى حال من الأحوال كالحزن أو القبض أو البسط؛ وذلك لأنهم ليس لهم علمٌ خا 
ينتسبون إليه» ولا حال خاصة يُقيمون عليهاء بل هم في ترق مستمرٌ في الأحوالء وليست 
حال من أحوالهم بأولى من حال أخرى. أما أنهم نسبوا أنفسهم إلى ذلك الشعار الصوفيء 
ا ا ا ت الا لاان كا كل كل داك اللكاو رالراتات ققد 
آل مهن عه ال أ كان ي اهر ا ران اللي 4 ن السو 
تواضعًا وبُعدَا عن الرياء وزهدًا في الدنياء ورَدَ في مرثية عمر بن الخطاب لرسول الله قوله: 
«ولبست الصوف وركبت الحمار وأردفت خلفك»»" وقد ورَدَ في الحلية لأبى ثُعيم أن النبى 
بل واسى آهل الصفة ولم يكن عندهم غير جباب الصوفء“ إلى غير ذلك من الأخبارء 
ويّتناول آبو بكر محمد بن إسحق الكلاباذي التو سنة ۲۸١‏ الموضوع من ناحية أخرى 
وإن كان يَنتهي إلى النتيجة التي انتهى إليه السراج» فيقول: 


6 اوق هوو ا ارا اء ارا وال 
يقر ن الاوك الاق الاه مات اة اة ۷ الصو هن ةا فاه 
لله» وقال بعضهم: الصوفي من صفَتٌ لله معاملثه فصفت له من الله عز وجل 
كرامتّه» وقال قومٌ: سُموا صوفية لأنهم في الصف الأول بين يدي الله عز وجلء 


اللمع» ص۲۲-۲۱. 
۳ الإحياءء جا ص۲۲۰ . 
الحليةء جا ص٥٤۲‏ . 


أصل كلمي صوفي ومتصوّف وتعريفاتهما 


لارتفاع هممهم إليه وإقبالهم بقلوبهم عليه ووقوفهم بسرائرهم بين يديه» وقال 

قومٌ: سموا صوفية لقرب أوصافهم من أوصاف أهل الصفة الذين كانوا على 

عهد رسول الله ياء وقال قوم: إنما سُموا صوفية للبسهم الصوف» وأما تَسبُّهم 

إلى الصفة والصوف فإنه عبر عن ظاهر أحوالهم؛ وذلك أنهم قوم تركوا الدنيا 

فخرجوا عن الأوطان وهجروا الإخوان وساحوا في البلاد وأجاعوا الأكباد وأعروا 

الأجساد» لم يأخذوا من الدنيا إلا ما لا يجوز تركه من ستر عورة وسدٌ جوعة. 

فلخروجهم من الأوطان سُموا غرباء» ولكثرة أسفارهم سُموا سياحين» ومن 

لبسهم وزيّهم سُموا صوفية لأنّهم لم يلبسوا لحظوظ النفس ما لانَ مسّه 

وحَسن منظره وإنما لبسوا لستر العورة فتحرّوا بالخشن من الشعر والغليظ 

من الضوف: 

ذكر الكلاباذي أن «الصوفي» نسب إلى الصفاء والصفة والصف والصوف» ثم اختار 
النسبة الأخبرة. أما النسبة إلى الصفة ففيها خروج على اللغة لأنها يجب أن تكون الصفي 
اضر رامل الا سما من قفر الاجر اراهن تقار فاون إل ضفة 
مسجد الرسول بالمدينة» وصَفهم أبو هريرة فقال: «يّخْرُجون من الجوع حتى تحسبهم 
الأعراب مجانينء وكان لباسُهم الصوف حتى إن كان بعضهم يعرق فيه فيوجد منه ريح 
الضأن إذا أصابه المطر»» وقيل إن فيهم نرَلّت الآية: بإفيه (أي في مسجد الرسول) رجَالٌ 
يُحبُونَ أن يَدَطَهَرُوا» وبالإضافة إلى بطلان نسبة الصوفي إلى أهل الصفة على أساس 
لغوي» لا نرى ما يُسوّغ هذه النسبة على ساس آخر» وهو أن آهل الصفة كانوا من 
أوائل المهاجرين حين لم يكن للتصوف وجود بمعناه الحقيقي» وإن كان هذا لم يمنع 
صاحب الحلية من أن يذكر أسماء كثيرين منهم ويّدخلهم في عداد الصوفيةء ولم يمنع 
عبد الرحمن السلمى أن يكتب فيهم كتابًا خاصًا يظهر أنه ضاع أصله. 

أما النسبة إلى الصفاء فصفائي آو صفاوي لا صوفي» وإن كان من الواضح أن 
الذي أغرى بعض الصوفية بهذه النسبة هو أن الطريق الصوفي أساسه تصفية النفس 
وتطهيرها من أدران البدن وشهواته» فعقَّدُوا المقارنة بين الصوفي والصفاء. 

والنسبة إلى الصف - آي الصف الأول بين يدي الله - صفي لا صوف. 


کتاب التعرف للكلاباذي» ص .٥‏ 


۳١ 


التصوف 


لهذا يرى الكلاباذي أن المستقيم من هذه الاشتقاقات كلها هو اشتقاق «الصوفي» من 
الصوف» وأن الاشتقاقات الأخرى تُشير إلى صفات الصوفي الظاهرة أو الباطنة ولكن لا 
أساس لها من اللغة. 

أما القشيري الْتوف سنة ٤٠٥‏ فيقول: 


وليس يشهد لهذا الاسم من حيث العربية قياس ولا اشتقاقء والأظهر آنه 
كاللقب» فأما من قال إنه من الصوف» وتصوّف إذا لبس الصوف كما يُقال 
تقمَّص إذا لبس القميص» فذلك وجه» ولكن القوم لم يختصوا بلبس الصوف» 
ومن قال إنهم منسوبون إلى صفة مسجد الرسولء فالنسبة إلى الصفة لا يَجيء 
على نحو الصوق» ومن قال إنه من الصفاءء فاشتقاق الصوقي من الصفاء بعيد 
ا وول و ل ا شى ن ولف كاه ي الشف 
الأول بقلوبهم من حيث المحاضّرة مع الله تعالى» فالمعنى صحيح ولكنٌ اللغة لا 
تقتضي هذه النسبة إلى الصف." 


وأبرز ما في عبارة القشيري قوله «والأظهر أنه كاللقب» أي إنه يعتبر اسم الصوفي 
اسما جامدًا أو لقبًا أطلق على هذه الطائفة لتمييزها عمن عداهاء فلا يسأل عن معناه أو 
اشتقاقه. أما نسبتهم إلى الصوف فلا يُعارض فيها القشيري لصحتها لغويًاء ولكنها في 
رآيه قول ضعيف؛ لأن الصوفية لم يختصوا بلبس الصوف. 

هذا وقد ذكرت نسب أخرى أبعد احتمال من التي ذكرناهاء وأقل أهمية كالقول بأن 
الصوقي اسم منسوب إلى «صوفة» وهو الغوث بن مر» كان هو وقومه من سدنة الكعبة 
القدماء أو أنه منسوب إلى صوفة القفا وهى الشعرات النابتة في وو الا وال 
ااا ون و و ف ااك الهو كا بو ها 

وقد انفرد البيروني (الُتوف سنة )٤٤١‏ من بين الكتاب العرب بقوله إن هناك صلة 
بين اسم الصوفي والكلمة اليونانية «سوفيا»» وأخذ بهذا الرآي الأستاذ جوزيف فون هامر 
الذي يقول إن كلمة صوق مأخوذة من كلمة «جمنوسوفیست» †؟¡٣مs0مصصر6‏ ومعناها 
الحكيم العاري» وهو لفظ يوناني أطلقه اليونان على بعض حكماء الهنود القدماء الذين 


“ الرسالة القشيريةء ص١١٠‏ . 


۲ 


أصل كلمي صوفي ومتصوّف وتعريفاتهما 


اشتهروا بحياة التأمًل والعبادة وليس للأستان فون هامر دليل سوى تقارب اللفظين في 
النطق. 


وکو کا ا a‏ 
لبس الصوف أو تقلد شعار الصوفية: وعلى هذا انعقد إجماع جمهور الباحثين قديمًا 
وحديًاء يؤيد ذلك اللغة والعرف فإننا نقراً أن فلانًا لبس الصوف أو لبس عباءة أو لبس 
المسوح أو لبس الشعر أو لبس المدرعة بمعنى أنه تزهُد أو سلّك طريق الصوفية. 


(۲) تعريفات التصوف والصوفي 


أجمع الصوفية في كل العصور على أن تجاريّهم الرُوحية أمور تستعصي على الوصف 
وتعلو على التعبيرء وآثَرَ الكثيرون منهم الصمت فلم يُحاولوا أن يضعوا لها تفسيرًا أو 
تعليلاء وإنما وصفوا ما أدركوه أو شاهَدُوه أو كشف لهم عنه من الأحوال بأنها أمور 
«ذوقية» أو «وجدانية» لا تفي اللغة بالتعبير عنها أو ترجمتها بالألفاظ. 
ولكن هذا لم يقف حال دون محاولة بعضهم وضع تعريفات للتصوف والصوف: 
آي للتصوف من حيث هو ظاهرة رُوحية خاصةء أو حياة يّحياها الصوفي» وللصوفي 
من حيث هو إنسان يحيا هذه الحياةء وليست هذه التعريفات تعريفات لفظية لكلمتي 
«التصوف» و«الصوف»» وإنما هي تعبيرات عن مضمون «الحالة الصوفية»» وإشارات إلى 
ما یُعتبره کل صوفي فقوا لات الرئتا أو صفة أساسية جوهرية في هذه الحياة؛ ولهذا 
كانت هذه التعريفات «شخصية» إلى أبعد حد. من أجل هذا اختلفت تعريفات الصوفية 
للتصوّف؛ لأن كلا منهم يعبر عن جانب من الحياة الروحية قد يُشاركه في الإحساس به 
غيره من الصوفية وقد لا يشاركه» ومن أجل هذا أيضًا استحال أن تستخلص من جملة 
التعريفات الكثبرة التى أوردناها في هذا الفصل معدّى واحدًا عامًا يُمكن أن تَعتبره صفة 
نوعية مُميزة للتصوف: بل هي على العكس أشبه بالمرايا المختلفة التي تنعكس عليها 
نفوس الصوفية في لحظات اا بالله» والمعروف أن هذا الاتصال و لھم جمیعًا 
على نمط واحد أو بطريقة واحدة. 
وقد كنا نطمع بعد دراسة خمسة وستين تعريفا للتصوّف أن نجد معنّى عامًا 
رگا نظ مها خمنها ولكنا لم تَظفر بهذا المعنى على وجه التحديدء ووصّلنا إلى معدَّى 
قريب مه تمن أن يقال إن القالبة المي من التحريفات قى لما وهو أن التضوفت 


۲۳ 


التصوف 


في أساسه وجوهره «فقدٌ ووجود»: «فقد» لأنية العبدء و«وجود» له بالله أو في الله؛ أي فناءٌ 
E E A ANE‏ ت وا رة خر ك ,ال 
في الله». 

على أن التعريفات التي وضعت للتصؤف ليس كلها تعريفات له من حيث هو تجربة 
روحيةء فان بعضها تعريفات له من حيث هو طريق موصّل إلى الله وفي النوع الأول 
ترد کلمات تعر عن معان هي في صميم الحياة الروحيةء كالوجد والجذب والإشراق 
فاخت واالجرفة والفتاء واقاء وصفاء النفس ونحو ذلك وهذا النوع غالب في تعريفات 
صْوفية القرنين الثالث والرابع ابتداءً من ذي النون المصري» ويتّصل بهذا النوع طائفة من 
التعزرقات تشر إل بخضن أخلاق الصوفية كالزهد في الدنيا وكراهيتها وترك حظوظهاء 
وقطع العلائق بالخلق: والتوكل عل اله والورع والأذب والتحل بصفات العبودية الحضة 
اا و ايى وا واا وال كار لدرخ ع ا اه وة 
الدعاوى والنظر إلى الأعمال بين النقص والتقصيرء والعصمة عن رؤية الكون واستقامة 
الأحوال ونحو ذلك. 

أما النوع الثاني الذي يعرف التصوف من حيث هو طريق إلى الله» فهو إشارات 
إلى الجانب العمَلي الحياة الصوفية وما يجب أن يقوم به الصوفي من ضروب العبادات 
والمجاهدات والرياضيات. 


وإِتّنا لا نجد تعريفًا للتصوف قبل نهاية القرن الثاني الهجري؛ أي قبل معروف الكرخي 
اتوق سنة ۰ . أما مرحلة الزهد السابق على هذا العهد فقد أكثر رجالها من الكلام عن 
الدنيا والزهد فبها: ون التفعن وحار نهاو الخاصي وشرورة بها واارة وتيا 
وعذابهاء إلى غير ذلك مما هو متّصل بالجانب العمَي من الطريق الصوفء ولنذكر بعض 
الأمثلة من أقوال رجال هذا العصر التي تعر عن موقفهم من الحياة الصوفية وإن لم 
تكن كلها تعريفات للتصوف بالمعنى الصحيح: 

)١(‏ قيل للحسن البصري (التوف سنة :)٠٠١‏ إن الفقهاء يقولون كذا وكذاء فقال: 
«وهل رأيتم فقيهًا قط؟ إنما الفقيه الزاهد في الدنياء البصير بأمر دينهء الُداوم على عبادة 
ربه عز وجل» (طبقات الشعراني» ج٠‏ ص١٠).‏ هذا وصف للفقيه الحقيقي - أو بمعدّى 
آخر الفقيه الصوفي - في نظر الحسن البصري. فالفقيه الحقيقي ليس هو العالم بالفقهء 


٤ 


أصل كلمي صوفي ومتصوّف وتعريفاتهما 


بل هو الذي يعيش وفقا لتعاليم الشريعة من زهب في الدنياء ومداوّمة للعبادة وبصر بأمور 
الدين وإدراك للمغازي الروحية التي تنطوي عليها العبادات. 

(۲) يقول داود الطائي (الُتوفى سنة )٠١١‏ في وصية لرجل طلب منه أن يُوصيه: «صُمُ 
الفنا :واجمل فطرك الوت وفر مق الناسن كفرارف من السبم *(ربالة القفري 
O‏ 

(۲) يقول الفضيل بن عياض (للتوف سنة ۱۸۷): «لو أنّ الدنيا بحذافيرها عُرضّت 
علي ول خان غلمها لكت أف رها ها كما يتقذر أحدكم الجيفة إذا مر بها أن تصيب ثوبه» 
(القشيري» ص٠).‏ 


في هذه الأقوال وما شاگلها ما يشير إلى أن مفهوم التصوَّف عند هؤلاء الزهاد كان 
الزهد في الدنيا وتحقيرهاء والإقبال التام على العبادة. 

أما في القرنين الثالث والرابع فقد وضع الصوفية تعريفات دقيقة صريحة للتصوف 
عندما بدءوا يُحوّلون أنظارهم إلى بواطنهم ويُسجّلون كل دقيقة من دقائق حياتهم 
الروحية» وكل ما يَخطر بقلوبهم من خواطر وما يحسون من مواجد واذواق. 
العام من تيارات ثقافية مُختلفةء إسلامية وغير إسلاميةء وقد لاحظنا أثر تلك الثقافات في 
البيئات الُختلفة التي ظهرت فيهما «المدارس الصوفية» على ما سيأتي بيانه» وظهر هذا 
الاختلاف واضحًا في تعريفات التصوف التى وصَفها رجال هذه المدارس 

هذاء وقد جمعنا أكثر من ستين تعريفا للتصوف والصوفي وضعها أربعة وعشرون 
صوفيًا عاشوا ما بين سنة ۲٠١‏ إلى سنة ١٠٠٤ء‏ وكانوا من فارس أو العراق أو الشام أو 
مصرء ولم نختر تعريفات لأحد من الصوفية بعد هذا التاريخ؛ لأنه لا جديد فيها زيادة 
على ما ذكره هؤلاء الأوائل. أما مصادر هذه التعريفات فهى: الرسالة القشيريةء وكشف 
اللحجوب للهجويري (ترجمة الأستاذ نيكولسون)ء وتذكرة الأولياء لفريد الدين العطارء 
ونقحات الأنس لعبد الرحمن جامى» وقد اقتبسنا طائفة من التعريفات التى أورَدَها 
الأستاذ نيكولسون في مقاله الذي سمّاه «نظرة تاريخية في أصل التصوف وتطؤره» - 
وهو المقال الذي نقلناه إلى العربية في كتابنا «في التصوف الإسلامي وتاريخه» الذي نشر 
بالقاهرة سنة ۹٤١‏ - ولكنا أضفنا تعريفات أخرى لم يَذكرها نيكولسون» وشرحنا 
معاني كثير من هذه التعريفات بُغية إظهار الفكرة الأساسية في كل تعريف» والحقيقة أن 
أي تعريف للتصوف لا يُّفهم في صورة واضحة جلية إلا في ضوء دراسة شاملة للتصوف 


Yo 


التصوف 


ونظرياته وظواهرهء وحياة الصوفية وأخلاقهم؛ ولهذا نحيل القارئ إلى ما ذكرناه في هذا 
الصدد في الفصول التالية من هذا الكتاب» وهي في صميم الحياة الصوفيةء بعيدة بقدر 
الستطاع عن التفاصيل التاريخية المتصلة بترجمات الصوفية. 

ولم ثُحاول - كما يتوقع بعض القراء - أن نضعٌ تصنيفًا للتعريفات التي اقتبسناها 
على ساس من الأسس لأنَّها لا تخضع لمثل هذا التصنيف» لصدورها عن قوم هم أصحاب 
أحوال لا أصحاب آقوال علمية أو فلسفيةء وقد يكون للصوفي الواحد أكثر من تعريف 
اصرف كاهو اتان ف اة ورون وان من غير آن يَربط بينها رابط أو يجمع 
بينها جامع؛ وذلك لأن الصوفي ابن وقتهء فهو ينطق في كل وقتِ بما يغلب عليه الحال في 
ذلك الوقت. نعم قد يقال إن الغالب على تصوف ذي النون المصري الكلام في المعرفةء" وفي 
تصوف أبي يزيد البسطامي الكلام في الفناء» وفي تصوف رابعة العدوية الكلام في المحبة 
وقي تصوف شقيق البلخي الكلام في التوكّل» وفي تصوف الجنيد الكلام في التوحيد» ولكن 
لسن شعت هذا أن تضوف كل من هولاع كان متخضرا ي المحرفة أو الفتاء أي المحة :أو 
التوكًل أو التوحيد. زد على ذلك أن بين التعريفات تداخلًد جزًيًا أو كليًّاء وبعضها يُكرر 
معاني البعض الآخر بعبارات مُختلفة» وهذا ما يجعل خضوعها للتصنيف العلمي آمرًا 


شا 
ولقائل أن يقول بعد كل هذا: وما قيمة هذه التعريفات إذن إذا كانت لا تعير إلا عن 
أعؤال فة درر وا ي واس هان الراب هن خقبه التعرف ف جلت :آي 
شرح ماهيته؟ والجوب على هذا أن قيمتها فيها مجتمعة لا مُتفرّقةء إذا كنا نبحث عن 
القصوفت الاساي غا ا ترت فن أن فان اد كيا خا ن ك ذلك 
التصوفا رت قات اة له فمن نما زرا اة التي بنط مها الصرةة 
الإسلاميون إلى حياتهم الرُوحيةء أو بمثابة اللبنات المغردة التي يتألف منها البناء. 


يذكر له صاحب تذكرة الأولياء تعريفات للعارف والمعرفة تشغل صفحتين كاملتين. التذكرة جاء 
ص٣٦۱۲۸-۱۲.‏ 


۳1 


تعريفات التصوف والصون 


2 ٍ 6 
مرتبة ترتبًا زمنيا 


۲٠١ معروف الكرخي التو سنة‎ )١( 


۳ 


.)٠۲۷ص «التصوف الأخذ بالحقائق واليأس مما في أيدي الخلائق» (القشيري»‎ )١( 
الحقائق مقابل الرسوم الشرعية: وليس المراد هنا الأخذ بباطن الشرع وحده دون ظاهرهء‎ 
a بل وجوب النظر إلى باطن الشريعة (حقيقتها)‎ 
باليأس مما في أيدي الخلائق: الزهد فيما يَملخه الناس من متاع الدنيا. فللتصوف في نظر‎ 
معروف الكرخي جانبان: الزهد في الدنيا والنظر إلى حقيقة الدين وعدم الاكتفاء بظاهر‎ 


(۲) آبو سليمان الداراني (الُتوف سنة )٠٠١‏ 


(۲) «التصوف أن تجري على الصوفي أعمال لا يَعلمها إلا الحق» وأن يكون داثمًا مع 
الحق على حال لا يعلمها إلا هو» (تذكرة الأولياءء جا ص٣۲۳).‏ 


التصوف 


أي إن التصوف هو التجرد من الإرادة والشعور بالذات» وهذه هي حال الفناء التي 
لا یری العبد فیها فاعلد سوی الث. ثانيًا أن يكون الصوفي في حال اتصاله بال على حال 
لا يعلمها إلا الله» وهذا هو الفناء أيضًا. 


(۲) بشر بن الحارث الحافي (الّتوق سنة ۲۲۷) 
(۳) «الصوقي من صَفا لله قلبه» (تذكرة الأولياءء ج١‏ ص١١١).‏ 


ضقاء القلب متاه عدم تكديرة بالشهوات والرغبات وكل ما يفل عن آله وف هذا 
E E‏ 


)٠٤٠ ذو النون المصري (الُتوف سنة‎ )٤( 


)٤(‏ «الصوف إذا نطق بان منطقه عن الحقائقء وإذا سكت نطقت عنه الجوارح بقطع 
العلائق» (كشف المحجوب للهجويري» صا"). 


أي إن الصوفي بين حالين؛ إما أن يتكَلّم أو يلزم الصمت» فإن تكَلَم لا يقول إلا حفَاء 

أي ينطق بلسان الحقيقة وهو لسان أهل الباطنء وإن سكت عن الكلام نطقت 
جوارحه بما يُنبئ عن أنه قطع علائقه بهذا العالم. فهو مشغول بالل في الحالتين؛ في حالة 
نطقه وحالة سكوته. 

ويّروي فريد الدين العطار العبارة على النحو الآتي: 

)٥(‏ «الصوي من اذا نطق کان کلامه عين حالهء فهو لا ينطق بٿيء إلا ذا کان هو 
ذلك الشيء» وإذا أمسك عن الكلام عبرت أعماله عن حاله وكانت ناطقة بقطع علائقه 
(الدنيوية)» (تذكرة الأولياءء ج١‏ ص١١١).‏ 

يريد أن الصوفي هو من طابق كلامه حاله» ومن كانت أعماله الظاهرة معّرة عن 
أحواله الباطنة. 

(1) وله أيضا: «الصوفية قوم آثروا الله عز وجل على کل شيء» فآثرهم الله عز وجل 

على کل شيء» (القشيري» ص۱۲۷). 


۲۸ 


إيثار الصوف الله على كل شىء هو تفضيل ما لله على ما للنفس» ومحبة الله وطاعته. 
بهذا يصل الصوفي إلى درجة الولاية التي يشير إليها الشطر الثاني من العبارة. 


)٠٤٠ أبو تراب النخشي (الُتوف سنة‎ )٥( 


(۷) «الصوفي لا يُکدره شيء ويصفو به کل شيء» (القشيري» ص۱۲۷). 
أي الصوفي الصادق لا يكدره شيء في هذه الحياة لأنه راض بقضاء الله وقدرهء فقلبه 
خال من الهموم والشواغل التي تكذّر صفو الحياة عند غيره» ما قوله ويصفو به كل 
کی کا اه وی فط کل ا ناوراك 


)٠٠۷ سري السقطي (التوف سنة‎ )١( 


(۸) «التصوف اسم لثلاثة معان؛ وهو الذي لا يُطفئ نور معرفته نور ورعه» ولا يتكلم 
بباطن في علم ينقضه عليه ظاهر الكتاب أو السنةء ولا تحمله الكرامات على هتك أستار 
ناقری کا 

المعنى الأول ألا تفسد معرفة الصوفي ورعه» بأن تكون «الحقيقة» سببًا في إهمال 
ظاهر الشريعةء وقد ذهب بعض أدعياء الصوفية إلى أن من وصل إلى مقام المعرفة سقَطّت 
عنه التكاليف» وسري السقطي يُحذر من هذاء والمعنى الثاني قريب من المعنى الأول؛ وهو 
أنه لأ قيمة لعلم باطن ما لم يكن له سند من ظأه الشرع» والمعنى الثالك ن الصوفي 
فوا ر ات تخد رك الا ية اه مضي م اطا فول فة 
ويقترف المعاصي. 


(۷) أبو حفص الحداد (التوق سنة )٠٠٠‏ 


)٩(‏ «التصوف كله أدب: لكل وقت أدب» ولكل مقام أدب» ولكل حال أدب. فمن لزم 
آداب الأوقات بلغ مبلغ الرجال» ومن ضيّع الآداب فهو بعيد من حيث يظن القرب» ومردود 


۳۹ 


التصوف 


أي إن التصوف في جملته نظام من السلوك ولكل شيء فيه واجبات» ولا قيمة لهذا 
السلوك مالم تحصل للمريد منه فوائده ويتّصف بصفاته»ء وهذا ما يشير إليه أبو الحسين 
النوري بقوله: «ليس التصوف رسومًا ولا علومًا ولكنه أخلاق.» أي أخلاق تترك آثرها في 
النفس وتكون الدافع لها على أفعالها. 


(۸) سهل بن عبد الله التستري (الّتوف سنة ۲۸۲) 


)٠١(‏ «الصوفي الذي یری دمه هدرًّا وملگه مباځًا» (القشیري» ص۱۲۷). 

ومعناه أن التصوف إيثارٌ محص وتضحية في سبيل الله بالنفس وما ملكت» وهذه 
هي الفتوة بمعناها الصوق. 
( ل أا الصو م فا ف اي واا م اي افع إل اة 
البشرء واستوى عنده الذهب والمدر» (تذكرة» ج١‏ ص٤٠٠).‏ 

أي الصوفي من صفت نفسه من كدورات البشرية فتحرّر من ربقة الاستعباد الماديء 
وهو من شغل فكره وقلبه بالله وقطع علائقه بالناس» وزهد في القيم المادية في هذه 
الحياة. 
)١١(‏ وله أيضًا: «التصوف قلة الطعام» والسكون إلى الله والفرار من الناس» (تذكرة. 
چ کن 

آي التصوف هو الحرمان من اللذات البدنية كالأكل ونحوه» والركون إلى الله 
بالاطمئنان إلى موعود قضائه والتسليم الْطلّق له وعدم اشتغال القلب بمعاملة الناس إذا 
كان في هذا الاشتغال ما يقرب الصوفي من الناس ويبعده من ربه» وليس المراد الفرار من 
الناس مطلقا والعيش عيش الرهبانية فإن هذا المعنى لا وجود له في التصوف الإسلامي. 


)۲۹۷ سمنون المحب (المُتوف سنة‎ )٩( 


)۳( سئل سمنون عن التصوف فقال: «ألا تملك شیًا ولا يملكك شیء» (القشيري» 
ص۲۷١)؛‏ أى إن التصوف هو ألا تدعى لنفسك شيدًا مادنًا أو معنوتًا وألا تكون مستعبدًا 
لشي ادى أن معتوئ ف هذة الحا وإتما الحبودية الحقة هى لله وكدة. 


تعريفات التصوف والصوفي 
(۱۰) عمرو بن عثمان المكي (الُتوف سنة ۲۹۱) 


)٠١(‏ سُئل عمرو بن عثمان المكي عن التصوف فقال: «أن يكون العبد في كل وقتِ 
مشغولًا بما هو أولى به في الوقت» (القشيري» ص۷١١).‏ 

يقول الصوفي: «الصوفي ابن وقته.» ووقت الصوف هو اللحظة التي يكون فيها مع 
كل بال من الخال فالضرة الكادق هى الذي ك اهن وه م اة قان 
خارجي» أي يكون داتمًا مشغول القلب بالل وحده. 


)٠۹۰١ أبو الحسين النوري (الüتوفء سنة‎ )١١( 


)٠١(‏ «الصوفي لا يّملك ولا يملك» (الهجويري» ص۳۷). 

روى القشيري هذا التعريف على لسان سمنون المحب كما أسلفنا في رقم .٠١‏ 
)١(‏ وله أيصًا: «الصوفية هم الذين صفت أرواحهم فصاروا في الصف الأول بين يدي 
الله» (الهجويري» ص۳۷). 

سبق شرح هذا المعنى في التعريفات رقم ۳> ۷> .١١‏ 
(۱۷) وله أيضًا: «التصوف ترك كل حظ للنفس» (الهجويري» ص٣۳۷-۳).‏ 

أي التصوف هو الفناء عن النفس جملةء عن صفتها ورغباتها وشهواتهاء والمراد 
بالنفس هنا النفس الحيوانيةء وإذا فنىَ الصوفي عنه نفسه بهذا المعنى» بقىَ بحبّه لربه. 
(۱۸) وله أيصًا: «نعَتُ الصوفُ السكرن عند العدم والإيثار لرن (القشيري» 
ص۱۲۷). 

معناه أن الصوفي هو مَّن إذا فقد شينًا من متاع الدنيا سكن إلى قضاء الله ورضي 
ا ف له وااو ع افر وع فن: ٠‏ 
(۱۹) وله أيضًا: «الصوفية قوم صفت قلويبهم من كدورات البشرية وآفات النفوس 
وتحرَرُوا من شهواتهم حتى صاروا في الصف الأول والدرجة العليا مع الحق» فإذا تركوا 
كل ما سوى الحق صاروا لا مالكين ولا مَملوكين» (التذكرة). 

سبقت هذه المعاني كلها في تعريفات صوفية آخرين. 
)۲١(‏ وله أيصًا: «الصوفي من لا يتعلّق به شيء ولا يتعلق بشيء» (التذكرة). وهذا 
التربف قري هن التجرف رقم ١١‏ اوري شد 


٤١ 


التصوف 


)۲١(‏ وله أيضا: «ليس التصوف رسمًا ولا علمًا ولکنه خلق؛ لآنه لو کان رسمًا لحصل 
بالمجاهَدة» ولو کان علمّا لحصل بالتعليم» ولكنه تَخْلّق بأخلاق الله» (تذكرة). 
أو لين التضو ةا أوشاغا وروا كته دالحاهية وين كلها بى تالت 
وإنما هو فوق هذا وذاك صفة تنطبع في النفس فتتحگم في كل ما يصدر عن الصوفي من 
عمال وما يخطر بقلبه من خواطر. 
EES EARS ISEB N NSN ATS‏ 
أي هو التحرٌر من استرقاق الشهوات» وبذل النفس في خدمة الله والناس» وأن يكون 
ذلك تطبعًا لا كا لأن التكّف رياء. 
وقد رُوي هذا التعريف بعبارة قريبة من هذه في كشف المحجوب للهجويري» ص٣ .٤‏ 
(۲۲) وله أيًا: «التصوف ترك حظ النفس جملة ليكون الحق نصيبها» (تذكرة). 
وهو تقس المعتى الوارد في التغريف رقم .١۷‏ 
)۲١(‏ وله أيضًا: «التصوف كراهية الدنيا ومحبة المولى» (تذكرة). 


)۲۹۷ أبو القاسم الجنيد (الْتوق سنة‎ )۱١( 


.)۳١ص «التصوف نعت أقيم فيه العبد» (الهجويري»‎ )٠٠( 
أي إن التصوف حال يُّقيم الله فيها العبد» وليس شينًا يكتسب بالمجاهدة أو يتلقن‎ 
بالتعليم كما سبق أن ذكرناء وأخص مظاهر التصرف «الشهود» وهذا منحة يمنحها الله‎ 
للعبد ولا كسب له فیه.‎ 
؛)١١١ص وله أيضًا: «التصوف هو أن يميتك الحق عنك ويُْييك به» (القشيري»‎ )۲١( 
أي هو الفناء عن الذات وصفاتها والبقاء بالك.‎ 
؛)١١۷ص وله أيضصًا: «التصوف هو أن تكون مع الله تعالى بلا علاقة» (القشيري»‎ )۲۷( 
أي بلا علاقة تربطك بالخلقء فتكون مع الله ولله وحده» وهذا معنى سبقت الإشارة إليه.‎ 
وله أیضًا: «التصوفٍ عنوة لا صل فیها» (القشیري» ص۱۲۷).‎ )۲۸( 
أي إن التصوف حال تَوؤخَذ قهرًا؛ أي تفرض نفسها على صاحبها وليس له فيها‎ 
اختیار.‎ 
وله أيضًا: «الصوفية هم أهل بيت واحد لا يدخل فيهم غيرهم» (القشيريء‎ )۲۹( 
ص۱۲۷).‎ 


۲ 


أي إن الصوفية قوم تجمعهم صفات خاصة لا توجد في غيرهم. يتكلمون لغة واحدة 
ويعالجون أحوالًا واحدة لا يُشاركهم فيها سواهم» والدخیل فيهم لا يفهم كلامهم ولا 
يتذوق آذواقهم. 
)۳١(‏ وله أيضًا: «التصوف ذكر مع اجتماع» ووجد مع سماع» وعمل مع اتباع» (القشيريء 
ص۱۲۷). 
أي إن أهم أركان التصوف ثلاثة: ذكر الله مع اجتماع الهمة عليه» أو ذكر الله في 
جماعة في حلقات الذكر» ولكن المعنى الأول أفضلء» والثانى الحصول في حالة الوجدء 
والثالث الاتباع الدقيق لتعاليم الشرع. 
(۳۱) وله أيضا: «الصوفي كالأرض يُطرَح عليها كل قبيح ولا يحرج منها إلا كل مليح» 
(القشيري» ض۱۲۷). 
أي إن الصوفي يواجه في حياته الظاهرة والباطنة كل بواعث الخير والشر والطاعة 
والمعصية ولكن لا يٌخرج منه إلا ما هو خير وطاعة. 
(۳۲) وله أيصّا: «الصوفي كالأرض يطؤها البرٌ والفاجر» وكالسحاب يظل كل شيء» 
وكالمطر يَسقي کل شيء» (القشيري» ص۱۲۷). 
يشير إلى مبدأً التسامح والإيثار في التصوف؛ فالصّوفي لا يفرق في معاملته الناس على 
أساس من الدين أو العنصر أو اللون. 
(۳۲) وله أيضًا: «التصوف أن يختصّك الل بالصفاء» فمن اصطفی من کل ما سوی الله 
فهو الصوف» (تذكرة). 
وقد سبق شرح مثل هذا المعنى. 
)۳٤(‏ وله أيضّا وقد سئل عن التصوف فقال: «تمسّك بظاهره ولا تسأل عن حقيقته 
وإلا أفسدته» (تذكرة). 
أي يجب على الصوف ألا يُحاول أن يسر أو يُعلّل أو يبحث عن حقيقة الحال التي 
هو عليهاء وإلا ادى به ذلك إلى القول بنظريات باطلة كالحلول أو الاتحاد أو ما شاكلهما. 
)١(‏ وله أيضا: «الصوفية قائمون بالل لا يُعلمُهم إلا هو» (تذكرة). 
قائمون باڭ؛ أي متقوَمُون به» تجري عليهم آحکامه ولا آحکام لهم» وهم لا يعلمون 
هذا من أنفسهم ويعلمه الله. 
)۳١(‏ وله أيضًا: «التصوف تصوف القلوب حتى لا يُعاودها ضعفها الذاتى» ومفارقة 
SA Ga CANES SEAS N SA E E‏ 


A 


التصوف 


الروحانيةء والتعلق بعلوم الحقيقةء والعمل بما هى خير والتصح لجميع الأمة والإخلاص 
في مراعاة الحقيقةء واتباع النبي يي (التذكرة). 

أي إن التصوّف عمل من أعمال القلوب لا أعمال الجوارح» ولا هو بلبس المرقعة 
الكاوسن غل لهات ورفن اة الخفن و اخماة قات انكر هة ها 
والبعد عن ادعاء شيء من الأعمال أو الأحوال لهاء و«منارّلة صفات الروحانية» أي العمل 
الجدي الشاق على التخلّق بالصفات الروحانية الطيبةء والتشبّث ببواطن العلوم الدينية 
مع الاتباع الدقيق لرسول الله كلا 

يروي الشعراني هذه العبارة مع اختلاف قليل في الألفاظ على لسان عبد الله بن 
O TEA RL ETE‏ 
(۲۷) وله أيضًا: «إذا رأيت الصوق يُعنى بظاهره فاعلم أن باطنه خراب» (القشيري 
ص۱۲۷). 1 

أعدى أعداء الصوفي الرياءء والعناية بالظاهر حبًا في الظهور واستجلاب السمعة دليل 
E O AEE‏ 


(۱۳) أبو محمد رویم (التوفق سنة )٠٠۳‏ 


(۳۸) ستل رويم عن التصوف فقال: «استرسال النفس مع الله تعالى على ما يريده» 
(القشيري» ص۲۷٠).‏ 

أي الخضوع التام لإرادة الله وعدم الاعتراض. 
9 5 يا لصوف منت عل فلات خصال: التعمك قر لقان ولتق 
بالبذل والإيثار» وترك التعرض والاختيار» (القشيري» ص۲۷٠).‏ 

الفرق بين الفقر والافتقار أن الفقر هو الحال التي يكون عليها الفقير» وهي حال 
يعدم فيها ما يّملكه غيره» والافتقار هو الحال التي يشعر فيها المفتقر باحتياجه إلى 
ربه واعتماده عليه» ويرى رويم أن أركان التصوف ثلاثة؛ الأول: الفقر المادي والمعنويء 
«ترك التعرض والاختيار» عدم الوقوف في طريق الإرادة الإلهيةء وعدم نسبة الاختيار إلى 
الإنسان. 


٤ 


)١(‏ أبو حمزة البغدادي (ثَوفي قبل الجنيد) 


ر ل ر و ا فک د ل ول تافود ا ا 
الشهرة. 

وعلامة الصوفي الكاذب أن يستغنيّ بعد الفقرء ويعرٌ بعد الذلء ويشتهر بعد الخفاء» 
(القشيري» ص۱۲۷). 

الصوفي الصادق هو الذي يتجرد عن ماله وجاهه وسمعته»ء والصوق الکاذب هو من 
يتخذ من التصوف ذريعة لجمع المال وذيوع الصيت. 


)۳۰۷ عاي بن سهل الأصفهاني (الّتوق سنة‎ )٠١( 


(6١(‏ القضوفت التبري عن دونه»› والتخلي عمن سواه» (نفحات الأنس» ص٦۱٦۱)؛‏ آي 
هو قطع العلائق بکل ما سوی الله. 


)٠٠۹ الحسين بن منصور الحلاج (الُتوف سنة‎ )٠١( 


)٤١(‏ سُئل عن الصوفي فقال: «وحداني الذات لا يقبله أحد ولا يقبل أحدًا» (القشيري 
ص۱۲۷). 1 

أي هو الذي يحيا حياة التوخد لا يُحبه الناس؛ لأنهم يُنكرون عليه أقواله وأفعاله 
ولا يحب أحدًا لأنه يُنكر عليهم ما هم فيهء وقد كانت هذه حالة الحلاج نفسهء فقد رفضه 
معظم مُعاصريه - حتى من الصوفية - وكرهوا صحبته. 


(۱۷) أبو محمد الجريري (الّتوق سنة )۴١١‏ 


)٤١(‏ «التصوف الدخول في كل خلق سني والخروج عن كل خلق دني» (القشيريء 
ف 

معناه أن التصوف هو الاتصاف بأوصاف الكمال الديني والخلقي؛ أي أن يصبح 
الق فاو ا لن ا ر ك ` 


التصوف 
(۱۸) أبو بكر الكتاني (الّتوف سنة ۳۲۲) 


(<٤(‏ «التصوف خلق» فمن زاد عليك ف الخلق فقد زاد عليك ف الصفاء» (القشيري» 
ص۱۲۷). 


)٠۲١ أبو عمرو الدمشقي (الüتوف سنة‎ )٠۹( 


)٤١(‏ «التصوف رؤية الكون بعين النقص» بل غض الطرف عن كل ناقص بمشاهدة 
من هو منزه عن كل نقص» (نفحات الآنس» ص٥۷١٠).‏ 
آي إن التصوف هو رؤية الكمال في الله وحده» آما وجه النقص في الكون؛ فمن حيث 
هو معلول» ولا يبلغ المعلول كمال علَته. 


)۳۲۲ أبو عاي الروذباري (الُتوف سنة‎ )٠١( 


)٤١(‏ «التصوف الإناخة على باب الحبيب وإن طرد عنه» (القشيري» ص۲۷٠)؛‏ أي هو 
ملازمة المحبة لله» حتى ولو وجدّت شواهدٌ بعدم القبول. 
(é۷)‏ وله أيضًا: «التصوف صفوة القرب بعل کدّورة البعد» (القشيري» ص۱۲۷). 


(۳۱) عبد الله بن محمد المرتعش (التوق سنة ۳۲۸) 


)٤۸(‏ «هذا (أي التصوف) مذهب کله جد فلا تخلطوه بشيء من الهزل» (الهجويريء 
ف 

يفرق بين التصوف الحقيقيء والتصوف الزائف. 
)٤۹(‏ وله أيضا: «الصوفي من صفت نفسه من جميع البلاياء وغاب عن جميع العطايا» 
(تذكرة). ٍ 

أي إن الصوفي هو الذي لا يكترث بشيء حل به بلية كان أو عطية؛ لأن جميعها من 


الله. 


1 


تعريفات التصوف والصوفي 
(۲۲) أبو بكر الشبلي (التوق سنة )۴١١‏ 


)٠١(‏ «التصوف شرك؛ لأنه صيانة القلب عن رؤية الغير ولا غير» (الهجويري» ص۳۸). 
في حالة «التوحيد» لا يشهد قَلبُ الصوفي إلا الحق وحدهء والتصوف صيانة القلب 
عن رؤية ما سوى الث» ولكن الشهود يُظهر أنه لا سوى» وقد سمّى الشبلي هذا الموقف 
«شركاه؟ لان فيه افتراضا لوخود الخال إلى جانب وجوه اله هذه لغة هطح لا فة 
تصوف عادية. 
)١(‏ وله أيضًا: «الصوفي مُنقطعٌ عن الخلق متصلٌ بالحق كقوله تعالى: لإوَاصطَتَعْتَكَ 
لِتّفيي)»:' قطََّه عن کل غير ثم قال: من تَرَاني)»" (القشيري» ص۱۲۷). 
الصوفي هو الذي يحيا حياته في الله فيكون في حال وجدِ متصل أو منقطع» وقد كان 
هذا حال الشبلي نفسه» وهذا معنى اصطفاء الله للصوفي كاصطفائه لموسى عليه السلا 
فقد اصطنعه الله لنفسه وقطع علائقه بغيره ثم قال له لن تَرَاني آي لن تراني 
بناظريك ولكنك تراني بقلبك. 
(o۲)‏ كا الو الجلوس مع الله بلا هم» (القشيري» ص۷١٠).‏ 
أي جلوس العبد في حضرة الله وقلبه خال من هموم الدنيا وشواغلهاء وهذه هي 
الغبطة العغظمى في هذه الحياة. 1 
)٥١(‏ وله أيضا: «الصوفية أطفال في ججر الحق» (القشيري» ص۲۷٠).‏ 
أي هم بمثابة الأطفال في حجر الحق لا حول لهم ولا قوةء يُصرّفهم الله كيفما شاء. 
)°٤(‏ وله أيضا: «التصوف لمحة مُحرقة» (القشيري» ص۷١٠).‏ 
جوهر التصوّف عند الشبلي هو لحظة الإشراق التي يكاد يُصعَق فيها الصوفً عندما 
يتجلى لقلبه نور الحق. 
)٥١(‏ وله أيضا: «التصوف هو العصمة عن رؤية الكون» (القشيري» ص۷١١).‏ 
آي إن الصوفي هو من عصَمَّه الله عن رؤية العالم بعين الاعتبار» أو هو من شغل الله 
قلبه به وحده» وهذه هي حال الفناء في الله. 


قران س۰» آية ١‏ 


۲ قرآن» س۷» آية NEY‏ 


۷ 


التصوف 


و اکا انضرف آن بكرن الکو کان فل ان کین کي 
آي یصیر إلى حال من الفناء لا یکون له وجود خاص بنفسه کما کان ن قبل آن يخلق. 
E O E TA (۷(‏ عيال عليه» (تذكرة). 
لنت هة إلا غ حال فقا الضوف عق شه ويقاةه :بال قانه إذ داك يشعن يانه مذفة 
للارادة الإلهبة وهذة هى الجال ال ضاخ فنها الحلاج بقوله: ءا الق 
60 و أيكا ,لصوف هن رى ف ارون ا غو اف (الحويرق: هن 
هذا تعبير آخر عن حالة الفناء أو وحدة الشهود. 


(۲۳) جعفر الخلدي (الُتوف سنة )۳٤۸‏ 


(۹) «التصوف طرح النفس في العبوديةء والخروج من البشريةء والنظر إلى الحق 
بالكلية» (تذكرة). 

طرح النفس في العبودية أي التحفّق بصفات العبد الَحْض من افتقار إلى اللهء وتجرّد 
عن القدرة والإرادةء والخروج من صفات البشرية الذميمة كالحرص والحقد والحسد 
والبُخل ونحوها لا الصفات البشرية إطلاقا؛ فإن العبد لا يَخْرُج من بشريته كما لا يخرج 
السواد من الثوب الأسود»ء و«النظر إلى الحق بالكلية» معناه مراعاة الله في كل شيء. 


)۴۷١ أبو الحسن الحصري (الّتوف سنة‎ )۲١( 


)۰ 1( «الصوف من کان وجده وجوده» وصفاته حجائه. أعني من عرف نفسَّه فقد عرف 
ربه» (تذكرة). 

آي ان الصوفي الحقيقي هو الذي يجد وجودّه الحقيقي في وجده» ووجدٌه عين فقده؛ 
لأ من «وَجّد» نفسه في الله «فقد» وجوده المتعين المتشخْصء» والصوفي أيضًا هو من يرى 
صفاته حجبًا تحول بینه وبين الله» وهذا معنی قوله «من عرف نفسه فقد عرف ربه» آي 
e‏ 
(11) وله أيصا: «الصوفي من لا يجدون له وجودًا كوجودٍهم» (تذكرة). 

وجود الصوقي هو وجودٌه ف اللامتعين اللامتناهي؛ لآنه فان عن نفسه باق بالل کما 
قلناء ووجود غيره هو الوجود المتعين المتناهي؛ ر ال ن الصبوة والت وف هو 
الخروج من ضيق الرسوم الزمانية إلى سعة فناء السرمدية.» 


۸ 


(1۲) وله أيصًا: «التصوف صفاء السر من كدورات المخالّفات» (الهجويري» ص۳۸). 
أي إن جوهر التصوف هو عصمة القلب من مخالّفة اللهء أو بعبارة أخرى هو المحبة 
والطاعة. 


)٠٠١ محمد بن أحمد المقري (الّتوق سنة‎ )٠١( 


(٤ «التصوف استقامة الآحوال مع الحق» (الهجويري» ص۱‎ (1Y) 

الأحوال أعم من أن تكون صوفية؛ فبعضها صوفي مستقيم» وهذه يحفظها التصوف 
على صاحبه» وبعضها غير مستقيم وهذه يُنكرها التصوف» ومعيار الاستقامة هو الحق 
(ال). 


)٠١۹ عاي بن بُندار النيسابوري (الُتوف سنة‎ )۲١ 


؛٠١٦ص «التصوف إسقاط رؤية الخلق ظاهرًا وباطتًا» (طبقات الشعرانی» جا»‎ )1٤( 
.)٤١ص والهجويري»‎ 
أي هو عدم مراقبة الخلق في أي عمل ظاهر أو باطن يقوم به العبد» ومراقبة الله‎ 


وحده. 


(۲۷) أبو الحسن الخرقاني (الُتوف سنة )٤٠٠١‏ 


(1٥(‏ «لیس الصوقي بمرقعته وسجاداته ولا برسومه وعاداته»ء بل الصوق من لا وجود 
له» (نفحات الأنس» ص۷٣").‏ 
أي ليس التصوف مظاهر خارجية بل هو حقيقة باطنية وهي الفناء في الله. 


۹ 


نشأة التصوف الإسلامي 
والعوامل التي آثرت فيه 


يقول المرحوم الدكتور محمد إقبال في كتابه الصغبر القيّم «تطور الفلسفة الميتافيزيقية» 
فlر The Development of Metaphysics in Persia‏ )ص11): 


ليس من الصواب أن نرجع كل ظاهرة في بيئة ما إلى عوامل خارجة عنها فنُهمل 
بذلك العوامل الداخليةء فإنه لا فكرة من الأفكار ذات قيمة يكون لها سلطان 
على تفوس الناس إلا إذا كانت تمت إليهم بصلّةء فإذا جاء عامل خارجي 
ا وك اها خا عا جه ار و ف أصل :الت ف 
ذهبوا إلى أن مردّه إلى هذا العامل الخارجي أو ذلك ونسوا أن أي ظاهرة عقلية 
أو تطور عقلي في أمةء لا يكون لهما معتَّى ولا يفهمان إلا في ضوء الظروف 
العقلية والسياسية والدينية والاجتماعية التي عاشت فيها هذه الأمة قبل ظهور 
تلك الظاهرة. 


في هذه العبارة الموجَّزة الرائعة لخْص إقبال النقد الأساسي الذي نريد أن نوجهه 
إلى المستشرقين في نظرياتهم في هذه المسالة مسالة نشاة التصوف الإسلاميء وأشار 
إلى الطريق السويّ في معالجتها: وهو النظر أولا إلى البيئة العقلية والدينية والسياسية 
والاجتماعية التي نشأت فيها تلك الظاهرة الكبرى (التصوف) التي غيرت مجرى تاريخ 
الإسلام. ٠‏ 

لا داعي إذن لأن نذهب إلى ما ذهب إليه بعض المستشرقين من أن صل التصوف في 
الإسلام يرجع إلى هذا العامل الخارجي أو ذلك؛ إذ من الخطاً البأن أن نقول إن كذا وحده 


التصوف 


هو العلَّة في ووجود كذا الآخرء لا سيما إذا كانت العلل والمعلولات من الأمور الواقعة في 
الميادين العقلية أو الروحية أو الاجتماعية؛ لأن الظواهر العقلية والروحية والاجتماعية لا 
تخضع لقوانين العلّية البسيطة التي تخضع لها الظواهر الطبيعية. 
التصوف من حيث و أكان إسلاميًا أو غير إسلامي - استبطان مُنظُم 
للتجربة الدينية ولنتائج هذه التجربة في نفس الرجل الذي يُمارسها. فهو - بهذا الوصف 
- ظاهرة إنسانية ذات طابع رُوحي لا تحذّه حدود مادية زمانية أو مكانيةء وليس وقفا 
على أمة بعينهاء ولا على لغة أو جنس من الأجناس البشريةء وكذلك الحال في الفلسفة 
والفنون فإنها كلها وليدة تجارب روحية تعتلج في النفوس البشرية من حيث هي نفوس 
بشرية لا من حيث هي نفوس شرقية آو غربيةء سامية أو آرية. 
وقد يكون من العبث وضياع الوقت أن تصرف مجهوةا كيبا في تعقب أصول فلسفة 
فلان أو تصوفه أو فنه» وتُحللها إلى عناصر ونرجع تلك العناصر إلى مصادر خارجية» مع 
إغفال الذور الذي تقوم به عقلية فلان هذا ورُوحه في التفكير والهضم والتمثيل والتعبير 
بما يتلاءم مع تكوينه العقلي والرُوحي؛ ولهذا لا نرى قيمة لإنكار وجود فلسفة إسلامية 
عل سافن أن آهل اة اة خو اة النوةادة ول لإنكان ضوف إسلامي 
علی ساس أن التصوف الإسلامی في صمیمه هندی أو فارسی أو أفلاطونى حديثء كما 
E AS ON TES EN A E n dÎ‏ 
لمجرد وجود الشبه بين الاثنين. بل يجب أن نراعي داثمًا الأمور الآتية: 
الأول نجي آل تقك ق مسالة التاد ر اتا اد( عاك مغك آذ اريكة آي أضنال 
تاريخي بين شخص وشخص» أو أصحاب مذهب وأصحاب مذهب آخر. فلا يكفي 
مثا أن نقول كما قال الأستان آسين بلاثيوس أن دانتي متأذّر بابن عربي في الكوميديا 
الإلهية في وصفه للجحيم خاصةًء فإن مجرد وجود الشَبّه بينهما لا يكفي في تقرير 
ائ تھا ان 
الثاني: ألا نبالغ في مسألة التأثير والتأثر إلى حدٌ أن همل شخصية الفرد وعمله العقلي 
والروحي. 
الثالث: يجب آن تعترف بالمؤدّرات الخارجية في صورها العامة لا في تفاصيلها. فمما لا شك 
فيه أن الفلسفة الإسلامية والتصوف الإسلامي قد تأذّرا بعوامل خارجية وتيارات فكرية 
ف ا ف ای ی کات کی ام م و ار داه 


o 


نشأة التصوف الإسلامى والعوامل التى أثرت فيه 


الفلسفية الإسلامية والنظريات الصوفية الإسلامية من عمل المسلمين أنفسهم» والنتائج 
التى رتبوها على المذاهب التى استعاروها تختلف في جوهرها عن النتائج التي رتبها 
عليها أصحاب تلك المذاهب والنظريات أنفسهم. انظر كيف استغل المسلمون نظرية 
أفلاطون في المثل» ونظرية أرسطو ف المحرّك الأول ونظرية أفلوطين في الفيوضات» 
وكيف استغل متصوفة الإسلام النظريات اليونانية والمسيحية في «الكلمة» ك1080ء٠‏ 
وكيف وصلوا إلى نتائج لم تخطر لأصحاب هذه النظريات ببال. 
والذي أريد أن آقرّره هنا هو أن تاريخ التصوف في الإسلام جزء لا يتجرًاً من تاريخ 
الإسلام نفسه ومظهّر من مظاهر هذا الدين SS‏ دخل فيه من 
شعوب» وليفن شيا اجب من الخارج دون ١‏ ن تكون له صلة بالدين الإسلامي ورُوحه 
وتعاليمه. 
نعم؛ ليس الإسلام نفسه ديا صوفبًاء وما كان ليّصير ديتا صوفتًا لو أنه ظلَّ 
محصورًا في الجزيرة العربية؛ لأنه ين عقلي يُخاطب العقل أكثر مما يُخاطب الوجدانء 
ويدعو إلى النظر في خلق السموات والأرض ليستدلٌ الناظر بما يُشاهدّه وما يلاحظه في 
الكون وفي نفسه على قدرة الله تعالی ووحدانیته وعظمته وجلاله وقیامه بنفسه» لا ليْوّديه 
تأملّه في العالم وفي نفسه إلى إنكار ذاته وفنائه في الله والاتصال به عن طريق هذا الفناء 
كما يقول الصوفية. لم يكن الإسلام» وهو الدين المستند إلى عقيدة التوحيد البسيطة 
SS‏ 
العام والحياة ال العميقة ولو لم يِل بتلك الديانات القديمة الغنية بتقالیدها 
وطقوسها وأساليب عبادتها ومناهج رياضتها النفسية؛ ولهذا نقول: إن التصوف وليد 
تاريخ الإسلام الديني والسياسي والعَقلي والعُنصري ولم تقل أنه وليد الإسلام وحده 
وتاريخ الإسلام الديني والسياسي والعَقلي والعُنصري هو تاريخ الأمم الإسلاميةء وما كان 
لھا من حضارات وثقافات مزجت بالدین مزجًا. 
,9 يلق ا داخل و العربية تويلا فلسفتًا 2 چو U‏ 


.٠۹۳٤ انظر «نظريات الإسلاميين في الكلمة»» بحث للمولّف بمجلة كلية الآداب» جامعة القاهرة. سنة‎ ١ 


or 


التصوف 


القديمةء تناولوه بالتفسير والتأويل وقرءوا فيه من معاني التصوف والفلسفة ما شاءت 
لهم ثقافاتهم» وارتفعوا بهذه التأويلات والتفسيرات إلى مُستوى البحوث النظرية العالمية 
في كثير من الأحيان. لك الاتصال بين الإسلام والثقافات الأجنبية غير الإسلامية شيء 
ونتائج هذا الاتصال شيء آخر» وما وصّل إليه المسلمون في ميدان الفلسفة والتصوف 
كان مزيخا من الاستم .وما اتل به الما من هذه التبارات القكرية الخازجية أو 
كان نتيجة لازدواج هدّين العنصرّينء وكان كبر عامل في هذا الازدواج مُحاولة المسلمين 
التوفيق بين دينهم والأفكار الأجنبية التى دخلّت البيئات التى انتشر فيها. عن هذا الطريق 
ق ا خا ا ع ت هو خر ا عن ا ي فاه 
الأولى» ولذلك تلقاه بعض أهل السنة بالقبول وتلقاه غيرهم بالرفض؛ لأنه جرى على 
أساليب وأتى بأفكار لم تكن معهودة عند أهل السلف. 


o٤ 


النظريات التي ق قيلت ف 


والآن نجمل النظريات التي قال بها الباحثون في نشأة التصوف في الإسلام فنقسمها إلى 

رنه 

أولا: النظرية القائلة بأن التصوف تعبير عن الناحية الباطنية في الإسلام» وهذا هو 
اذعاء الصوفية أنفسهم؛ لأنهم يَعتبرُون أنفسهم ورثة الرسول؛ أي ورثة العلم الباطن. 
فالتصوف بهذا المعنى إدراك باطني لحقائق الشريعة المعبّر عنها بلسان الظاهرء 
والباطنيون ولون القرآن تأويلًد خاصًا لم يُوذّر على النبي آنه فعله» كما لم يُوّر عنه 
آنه كان صوفيًا بهذا المعنى ولا باطنيًا. 

ثانيًا: النظرية القائلة بأن التصوف رد فعلٍ للعقل الآري ضد دين سام فرض عليه 
فرضًاء ولهذه الّظرية صورتان: 


(أ) الصورة الهندية: والقائلون بها يرون أوجه الشبه بين بعض النظريات الصوفية 
في أرقى أشكالها وبين «الفيدانتا»» ولكنه شبه ظاهري لا حقيقي؛ لان الفناء الصوفي 
اااي كو ا معا ااه ا ااا اة 

ا بوت من التاحة التاريخة ما وك أي اتصال ن السمان والهت قل ظهون 
التصوّف» ولم يكتب شيء بالعربية عن الهند قبل اكتماله» كما يدل على ذلك كتاب 
البيروني «تحقيق ما للهند من مقولةء مقبولة في العقل أو مرذولة» فإن هذا الكتاب 
الذي كان الأول من نوعه» ظهر بعد ظهور التصوف بزمن طويل» والبيروني من العلماء 
الثقات الذين كرفوا الهند ولغتها السنسكريتية وتاريخها وأدبها وفلسفتها. 


التصوف 


ولکن هذا لا يعني أنه لم يكن لبعض الأفكار الهندية أثر في متأخُّري الصوفية كما 
شار إلى ذلك فون کریمر في کتابه «تخطیطات في تاريخ llڈa|فة« Kulturgeschichte‏ 
.Streifzüge‏ 

(ب) والصورة الثانية هي الصورة الفارسية التي يدعي أصحابها أن التصوف 

الإسلامي نتاج فارسي في نشأته وتطوره» ولکنها یا دعوی لا تقوم على ساس من 
التاريخ. 

نعم كان عدد كبير من أوائل الصوفية من أصل فارسيء ولكن أغلب متأخريهم 
کانوا من صل عربي؛ کابن عربي وابن الفارض» وأكثر الذين تأذَرُوا بابن عربي ‏ 
العربي القح - كانوا من الفرس كالعراقي وأوحد الدين الكرماني وعبد الرحمن جامي 
وغیرهم. 

وسواء قيل إن صل التصوف الإسلامي هندي أو فارسي فإن السبب فيه راجع 
إلى تعصّب لفكرة الآرية ضد الساميةء وادّعاءِ من جهة المتعصّبين بأن العقلية السامية 
ليست أهلد للفلسفة ولا للتصوف ولا للعلوم والفنون؛ ولذلك نكر نظرياتهم في التصوف 
الإسلهي كل أضالة وجل منه 'نناخا لتقا السلال واللغوي.والقومي لشوب 
الآرية التي غزاها الإسلامء وأول ما يُعاب به على هذه النظرية هو أن الثقافة الإيرانية 
والسلالة الإيرانية في القرن الثاني الهجري الذي ظهر فيه التصوف كانتا آريكّين صرفاء 
e‏ 

ومن ناحية أخرى» إذا سلّمنا بأن التصوف كان رد فعل للعقل الآري ضد دين 
سام فرض على فارس فرصًاء وأن كبار المفكرين الفارسيين لم يَعتنقوا الإسلام إلا 
ا وكان غرضهم الأول تشويه الإسلام وقلب أوضاعه لأغراض قومية وسياسيةء 
إذا سلمنا بكل هذا تكون النظرية القائمة على تمجيد العنصر الآري في الوقت نفسه 
ضربة موجُّهة إلى كبار علماء الفرس وفلاسفتهم ومتصوفتهم المسلمين؛ لأنها تنكر 
عليهم كل صدق وإخلاص من مجهودهم العَقلي والرُوحي الإسلاميء وهذا ما لا يقول 
به أحد؛ إذ من ذا الذي يشكٌ في إخلاص سيبويه للنحو العريي» وصاحب الأغاني للأدب 
والقصص التاريخي العربي» والفخر الرازي للتفسيرء وابن سينا للفلسفة» وشقيق 
البلخي وأحمد بن خضروّيه ويحيى بن معاذ وأبي حفص النيسابوري» وأبي عثمان 
الحيري وأبي حامد الغزالي ومتات غيرهم في التصوف؟! كان هؤلاء جميعًا من أصل 


°۹ 


النظريات التي قيلت في صل التصوف 


فارسي ومع ذلك لم تَجد فيهم نزعة نحو الانتصار للغتهم الفارسية على حساب اللغة 
الحرنة ول انتضار لعقات فازهة قذة غل حاب الحقاف الأضسلكاة ثل دلو حه 
صادقًا في فهم الإسلام ونشر عقائده. إن العكس هو الصحيح» وهو أن لغة الغازين 
وأدبَهم ودينهم لم تتأثّر بلغة المغزوين وأدبهم وأصول عقائدهم» بل فرضت اللغة 
العربية كما فرض الدين العربي نفسيهما على أهل فارس وغيرها من البلاد الإسلامية 
غير العربية بحيث لم تَجد بعد جيل أو جيّين من بين العلماء من يكتب بالفارسية 
في فارس ولا باليونانية في سوريا ولا بالقبطية في مصرء وفيما يتصل بالتصوف بوجه 
خافن ل تكن الغروية اله التاليف وجسب بل كات لغ الوعط الت 
ثالدًا: نظرية الأفلاطونية الحديثة: وهي نظرية قال بها «مركس» في كتابه «التاريخ العام 

للتصوف ومعالمه» هيدلبرج سنة ۱۸۹۳ء والأستاذان براون في كتابه «التاريخ الأدبى 
للفرس» ونيكولسون في كتابه «صوفية الإسلام» ومقالاته التي نقلثّها إلى العربية في 
كتاب «في التصوف الإسلامي SNS MES ASO aE‏ 
دفاعه عن هذه النظرية على ما انتهى إليه بحثّه في تصوف ذي النون المصري الذي كان 
لا شك متأثرًا بالأفكار الأفلاطونية الحديثة الشائعة في تراث عصره» وإن كان لا يُمثل 
التصوف الإسلامي برمّته» والظاهر أن نيكولسون تحوَلَ عن نظريته بعد ذلك في المقال 
الذى كتبه سنة ۱۹١١‏ في «دائرة معارف الدين والأخلاق» تحت عنوان «التصوف» حيث 
قال: 

وجملة القول إن التصوف في القرن الثالث ‏ شأنه في ذلك شأن التصوّف في 

آي عصر من غصوره - قد ظهر نتيجة لعوامل مختلفة أحدثت فيه آثرها 

فت و لوان ليرد ار ج ال اي 

والزهد والتصوف المسيحيّين» ومذهب الغنوصية, والفلسفة اليونانية والهندية 


والفارسية. 
ثم يبدو له خطأً إرجاع نشأة التصوف في الإسلام إلى صل واحد فيقول: 

وقد عُولجت مسألة نشأة التصوف ف الإسلام إلى الآن معالجة خاطئةء قذهب 
كثير من أوائل الباحثين إلى القول بأن هذه الحركة العظيمة التى استمدّت 
حياتها وقوتها من جميع الطبقات والشعوب والتي تألفت منها الإمبراطورية 


oV 


التصوف 


الإسلامية يُمكن تفسير نشأتها تفسيرًا علميًا دقيقًا بإرجاعها إلى أصلِ واحد 
كالفيدانتا الهندية أو الأفلاطونية الحديثة.' 


أخفقّت هذه النظريات كلها في تفسير نشأة التصوف وتطوره في الإسلام؛ لأ كل 
واحدة منها تُحاول أن ترد هذه الحركة الكبيرة المعقدة إلى أصل واحد» وبنظر إليها من 
جانب خاص دون الجوانب الأخرى» مع أنها - كما قلنا - حركة سايرّت في نشأتها 
وتطؤرها نشأة التاريخ الإسلامي وتطؤره في بيئاته المختلفة وشعوبه المتعددة وثقافاته 
الكثيرة. في كل واحدة من هذه النظريات شيء من الحق» ولكن لا واحدة منها تعر عن 
الحقيقة كاملة. لقد مر التصوف بأدوار مُختلفة لكل دور خصائصه ومُميزاته. انتشر 
جغرافيًاء ولم يكن بين الشعوب الإسلامية - عندما ظهر التصوف - من الروابط التي 
تربطها سوى وحدة الدين واللغة. فكان من الطبيعي أن تنم البذور الأولى للظاهرة 
الجديدة وتترعرَع وتؤتي ثمارها متكَيّفة بظروف البيئات التي نبدّت فيها؛ ولذلك ظهر 
في تاريخ التصوف الزهد البسيط الستي» كما ظهر فيه الزهد الرهباني أو القريب من 
الرفاني وهر فيه المفارسن آل ۔اتفرات کل نها يلون حاص من حيت خمالها 
الع راون كد اها فر الم ررر ا وما 
غير مدرسة بغداد ومدرسة خراسان وما وراء النهر» وهذه كلها غير مدرسة مصر 
والشام» ومدارس التصوف الفلسفي غير مدارس التصوف البحت وهكذا. بل إن ما 
يقال عن متصوّف في إحدى هذه المدارس قد لا يقال على متصوف آخر من نفس 
مدرسته» فما يقال عن إبراهيم بن آدهم غير ما يقال عن معروف الكرخي» وما يقال 
عن أبي يزيد البسطامي غير ما يقال عن ذي النون المصري» وما يقال عن الجنيد 
والمحاسبي غير ما يقال عن الحلاج» وما يقال عن هؤلاء جميعًا غير ما يقال عن 
ابن عربي. 

أضف إلى هذا أن التصوف ابتداءٌ من القرن السادس الهجري دخل في دور فلسفي 
وصل إلى ذروته في تصوف أصحاب وحدة الوجود الذين استفادوا من نظريات التصوف 
القديم ومصطلحاته وأضافوا إليها ما لم يَخْطُر ببال القدماء. 


o۸ 


النظريات التي قيلت في صل التصوف 


كان من الطبيعي إذن أن تتعدّد العوامل والمصادر من إسلامية وغير إسلامية في 
نشأة هذه الألوان المختلفة من التصؤف وتطورهاء وأن يصب في مجرى التصوف العام 
أثناء سيره في تاريخه الطويل روافد من الفكر تصل إليه كلما شق طريقه في بلد من 
بلاد الدول الإسلامية المترامية الأطراف» وكان من الطبيعى أيصًا أن يعالج الباحثون 
التصوف على ساس أنه نتاج إسلامي أولء وعلى أنه متأثرّ بمؤتّرات خارجة عن الإسلام 
ثانيًاء ولكنهم قلبوا الوضع وضلوا الطريق. 

ومن ناحية أخرى يجب أن نفرّق بين الزهد والتصوف على الرغم من اتصالهما 
اتصالا وثيقاء وندرس العوامل التی ساعدت على نشأة کل منهما وتطوره على انفرادء 
فإن العوامل التي كان لها أثرها في ظهور الزهد في الإسلام منذ ظهور الإسلامء غير تلك 
التي آدّت إلى ظهور التصوف فيه ابتداءً من النصف الثاني من القرن الثاني الهجري» 
وهذه غير العوامل التى ساعدّت على ظهور التصوف الفلسفى فيما بعد. 

وسدَعرض الآن لذكر العوامل التي كان لها آثرها في ظهور الزهد في الإسلامء ثم 


ك 


ذرنفا بك آل أت إل ظهىن التضوفء فلسقا كان آي غار قلسي 


0۹ 


العوامل التي ساعدت على 
نشأة الزهد ق الإسلام 


الزهد هو الناحية العمّلية من التصوف» وهو أسلوب من الحياة يّحياه المؤمن» وموقف 
خاص من الدنيا وزخرفها وشهواتها ولذاتهاء ومن النفس ومَطامعهاء وأخذ الإنسان نفسه 
بأنواع الرياضات والمجاهدات الروحية والبدنيةء وهو بهذا المعنى إسلامي حث عليه الدين 
وأخذ به النبي عليه السلام وكثير من الصحابة الذين تعد من أبرزهم أبا ذر الغفاري 
وحذيفة بن اليمان وسلمان الفارسي والبراء بن مالك» ويهذا المعنى العام نستطيع أن 
نقول إن الإسلام نفسه كان العامل الأول والأهم في نشأة حركة الزهد بين المسلمين. أما ما 
طراً على الزهد بعد ذلك من تعقيدات» وما دخل فيه من نَم وقواعد» وما ظهر فيه من 
طقوس» فمردّه إلى عوامل أخرى ريما كان أبرزها الرهبنة المسيحية. 


)١(‏ العامل الأول 


هو تعاليم الإسلام نفسه. فإن القرآن حث على الورع والتقوى وهجر الدنيا وزخرفهاء 
وحقَرَ من شأن هذه الحياة وعظم من شأن الآخرة. ودعا إل العبادة والتبشل وقيام 
الليل والتهجد والصوم ونحو ذلك مما هو في صميم الزهد. قال تعالى: وار اشُمٌ 
رَبك وب إَه بْتيلا)»٠‏ وقال: إن تاشكَة الَْ هي أَسَدُ ونا فوم قيا أي إن 
العبادة التي تنشاً؛ أي تحدث بالليل» هي أثقل على المصلي من غيرهاء ولكنها أقوم قيا 


المزمل: آية ۸. 


التضوف 
أي أثبت قول وقال تعالى: 3 يها الْمُرَمَلْ ٭ قم اليل إلا قليلد # نِصْفَة أو انْقض 
منه ليلد ٭ أو زد لَه وَل لقان تَرْتیلا)» ول القرآن بمعنى تلاوته بتمعن 
وتدبر وتفكير» ضربٌ من ضروب العبادة» وقال مشيرًا إلى صفات الورع والتقوى 
والزهد» ومطالبًا المسلمين بالتحلي بها رجالا انوا أو نساء: ِن الْمُْسْلِمينَ وَالْمُسُلِمَات 
وَالْمُْمِذِينَ وَالْمُؤْمِدَات وَالْقَانِتيَ وَالْقَانتات وَالصًاِقينَ وَالصًاِقات وَالصًابرينَ وَالصًابِرَات 
وَالْخَاشعينَ وَالْخَاشعَات وَالْمُدَصَدَقينَ وَالْمُتَصَدُقَات E‏ وَالصَايَِمَات وَالْحَافظيَ 
فْرُوجَهُمْ وَالْحَافظًات وَالدَاكرينَ الله گثيا وَالذاكرات أَعَدٌ الل لَهُمْ مَعْفرَةً وَأَجْرّا عظيمًا4." 

في هذا النص الصريح الذي يسوي بين المرأة والرجل ف الفضائل الدينيةء رذ حاسم 
على المتجتين على الإسلام بقولهم إنه دين يُخاطب الرجال ويُسقط النساء من حسابهء وأن 
المرأة المسلمة لا روح لها. 

زد على ذلك أن القرآن قد صر الجنة والنار» والنار بوجه خاص» بصورة دفعت 
بكثير من المسلمين إلى التفاني في العبادة طلبًا للنجاةء وألقت الرعب في قلوب آخرين خوقًا 
من الزوع ك انان فضا الليال ف التؤية والاستفقار والبكات وف لخ ضف القران 
للنار وما أعدٌ فيها من صنوف العذاب من القوة مبلا أثار الفزع في قلوب المؤمنينء وكان 
العامل الأكير عند أجيال الزهاد الأولين في دخولهم طريق الزهد وهجر الدنيا. من ذلك 
قله ال ن جَهَتَمَ گانَت مرْصَادًا ٭ لِلطَاغينَ مَابًا # بشن فيها أَحقَابًا ٭ لد يذوقونَ 
فيا بَرْدًا دا و رابا # إلا حميمًا وَغَْساقًا ٭ جَرَاءً وفاقا)» 1 وون يَتغیڈوا بمَاءِ 
گالْمُهُلٍ يَشوي الْوْجُوةَ بس بس الشْرَاتُ وَسَاءَثُ مُرْدَفقاچ» اذوه ا ٭ َم الْجَحِيمَ 
صَلُوهُ ‏ كم في سلس دَرْمُهَا سَُْونَ ذرَاا كوه « نة گان ل ِن با الْعظيم 


ج او ا ار 


سه ل 
و ت و 20 1 


# وَل يحض كى طَعَام المشكين)»* ِتار اله الْمُوقَدَةَ ٭ التي تَطَلْعُ عى الَفبْدَة # إِنَهَا 
ڪَلَيْهمْ اة قي عمد مُمَدَدَة." 


.٠١ الأحزاب:‎ " 
.۲١ النباً:‎ " 

ء٤‏ الکهف: ۲۹. 

° الحاقة: .۳٤-۳١‏ 
أ الهمزة: .٠-٦‏ 


1۲ 


العوامل التي ساعدَت على نشأة الزهد في الإسلام 


ووے 


وقي م الدنيا والحث على الزهد فيها ورَدّت آيات كثيرة متها فڑزین لتاس حب 
الشَهَوَات من النَسَاء وَالْبَبِينَ وَالْقََاطير الْمُقَنْطَرَة منَ الذْمَب وَالْفضَة اليل الْمُْسَوَمَةَ 
العام وَالْحَرْث دَلِك مَدَاعٌ الْحَيَاة الدُنْي عنْدَهُ حُسْنْ الْمَا ب » اغلمُوا نما الْحَيَاةَ 
ادنيا لعب ولهو وذينة نه وَتَفاخُرّ بتكم وَتگاثڙ في لمال والاو گمڌَل غَيْث َغْجَبَ الْكُفارَ 
بان تم يهي فََرَاهُ مُصفَرًا تم يَكُونُ حطَامًا وي رة a E E E‏ 
ورضوان وَمَا الْحَيَاةٌ الدَنْيَا إلا مَنَاعٌ الْغْرُوري» ^ اما مَنْ طَعّى #٭ وَآدَرَ الْحَيَاةً 
قَِنٌ الْجَحِيمٌ هِيّ المَأوَی ٭ وام مَنْ حاف مَقَامَ رَه وَنَهّى التَفْسَ عن الْهوّى # فان الْجَنهٌ 
هي الْمَأوَى." 

وفي القرآن وصفٌ للجنة ونعيمها البدنية والروحية التي على راسا لذة 
النظر إلى وجه الله الكريم؛ مثل قوله: طِوْجُوة يَوْمَيَذِ نَاضرَة # إلى رَبّها نَاظرَةي. ٠‏ 

فالقرآن إذن قد أعطى الناحيكين حقهما؛ ناحية ا وناحية الترغيب» وحرّك 
في قلوب المؤمنين مشاعر الخوف والرجاء» ووصّف اله نفسّه بأنه جبار مُنتقم معب 
كما وصف نفسه بأنه غفور رحيم ودود. فكان لكل هذا أثره في دفع أتقياء المسلمين إلى 
التقرّب من الله بالعبادة والمجاهَدة والزهد في الدنيا طمعًا في الثواب وفرارًا من العقاب. 


)١-١(‏ الإسلام والرهبانية 


ولكن الإسلام الذي دعا إلى الزهد في الدنيا بالمعنى العام الذي شرحناهء لم يدع إلى الرهبنة 
التي هي ا إل العبادة وترك الكسب وهجر الحياة الاجتماعيةء ولا إلى الترهان 


رة 6 


قوله ا ا توًا ة ما تاا E‏ إل اتغّاء ا ن¿ الله فما ا 


آل عمران: ۱٤‏ . 

0 الحديد: ۲١‏ 
“ النازعات: .٤١-۳۷‏ 
القيامة: ۲۲. 


1۳ 


التصوف 


رعَايتها E‏ الَذينَ آمَنوا ۰ هة اجره وگڈیر منهمْ م فاسقَونَ4. وكذلك في الحديث 
القائل: «لا رهبانية في الإسلام.» الذي ستول نه اعادة عل تخوثم الزهجانة ف الاك 

ولكنٌ هنالك رأيًا آخر في فهم الآية والحديث؛ أما الحديث فقد قيل إنه من وضع رجال 
القرن الثالث الذين وضعوه لتأييد الآية على أنها لتحريم الرهبنةء وأما الآية فقد فسّرها 
بعض رجال القراءات كابن مُجاهدء وبعض رجال التصوف كالجُتيد على أنها للإباحة 
وأولوها على الوجه الآتي: «إوَرَهبانية ابتَدَغُوهَا مَا گَتبُتاهَا عَلَذْهم 4 أي اخترعوها من عند 
آنفسهم ولم تفرضها عليهم فرصًاء وإنما ابتدعُوها ابتغاء رضوان الله فَاتَيْنًا الَذِينَ 
آمَنُوا مِنْهُمْ أَجْرَهُمْ وَگذيرٌ مِنْهُمْ فاسقّونَ أي فالذين آمنوا من هؤلاء البتيعين للرهبانية 
جارّيناهم على إيمانهم» ولكن كثيرًا منهم لم يتبع أصولها الصحيحة وفسَقّ» وليس في هذا 
كله تحريم للرهبانية من حيث هيء ولكن جمهور المسلمين من آهل السنة أجمعوا على آن 
الآية نص في التحريم. 

وقد رَوى ابن الجوزي كثرًا من الأحاديث يستدل بها على خطاً الصوفية في أفعالهم 
التي تشبه الرهبنة المسيحية والبرهمية مثل الترهب في الجبال والسياحة في الأرض 
والخروج من المال وهجر النساء والامتناع عن أكل اللحوم ومس الطيب. 

روي أن امرآة عثمان بن مظعون دخلت يومًا على نساء النبي 5ي فرأيتها سيئة 
الحال فقلنً لها: «ما لَك؟ فما في قريش رجلٌ أغنى من بعلك!» قالت: «ما لنا منه شيءء أما 
ليله فقائم وأما نهاره فصائم.» فدخْلْنَ إلى النّبي فذگرن له» فلقيّه فقال: «يا عثمان أما لك 

بي أسوة؟» فقال: «بأبي وأمي آنتء EN GB a A‏ 
وإني لأنعل!» قال: «لا تفعل؛ A SE SR e‏ 
عليك حقاء فصلٌ وصم وآفطر.»" 

وبلَّخ النبيّ أن عثمان بن مظعون هذا قد اتخذ بیدًا فقعد يتعبّد فيه» فأتاه رسول 
الله فأخذ بعضادتي باب البيت الذي هو فيه وقال: «يا عثمانء إن الله عز وجل لم يَبعثني 
بالرهبانية (مركين أو ثلانًا) وإن خير الدين عند الله الحنيفية السمحاءء"" ۰ 


.۲۷ الحديد:‎ ١ 
تلبیس إبلیس» ص۲۱۹.‎ 
.۲۲۰ تلبیس إبلیس» ص‎ " 


1٤ 


العوامل التي ساعدَت على نشأة الزهد في الإسلام 


وروي عن النبي بيه أنه نهى عن صيام الأبد فقال: «لا صام من صام الأبد»؛ 
وان ضياع الأ نة بخافانة ونه هى كهمين الال عن مل هذا الصو بوا مرة 
بصوم شهر رمضان ويوم و يومَّين أو ثلاثة من كل شهر. 

هذا هو موقف الإسلام من الرهبنة ومن الزهد اللذّين يجب أن نفرق بينهما. ليس 
من شك في أن القرآن وسيرة النبي يُشيران إلى الزهد في الدنياء لا إلى جرها والخروج منها 
اوا ا ع اوا ل ا ا بالحلال من أمور الدنياء ولكن 
الذي حرمه هو الانغماس في شهواتها التي تشغل القلب عن ذكر الل: بقل مَنْ حَرَمّ زيه 
الله التي حرج لِعبَاِه وَالطَيَبَات من الرُذْق قل هي لين آمَنوا في الْحَيَاة الدَنْيَا حَالِصةٌ 
يَوْمَ الْقيَامَة 4" ووا مما رَرَقَكُمْ الله حلا طَيَبًا وَاتّقوا الله الذي أَنْثّمْ به مُوْمِنونَي.٠‏ 
الإسلام دين يأخذ بفضيلة الوسط: لا إفراط ولا تفريط. يدعو إلى الزهد في الدنيا: أي 
اة الهمو اه ا4 اتان اغرال الا ن ها وا ها عو إن الف 
بالحلالء لا إلى الانهماك في الحلال والحرام؛ لأن الإسلام قبل كل شيء وبعد كل شيء دين 
عملي اجتماعي» والهد بالمعنى المسيحي أو البوذي مخالف لرُوح الحياة الاجتماعية. 

و اغتمة زهاة اسمن الأوائل كل الاعاه عل فا وود ف القران من أبات فهر 
إلى الزهد وموقف الإنسان من الدنيا ومن النفس ومن الله والدار الآخرةء واستوحوا معاني 
هذه الآيات ف إقامة نظام للزهد له قواعد وأصول ورياضات. ثم جاء المتأخْرُون فخرجوا 
من الآيات القرآنية ما شاء لهم التخريج وتوسعوا في معانيها توسكًا ارتفع بها إلى مستوى 
البحوث النظريةء وذلك في ظل تجاربهم الروحية من جهةء وظلٌ الثقافات والفلسفات 
الأجنبية غير الإسلامية من جهة آخرى. 


(۲) العامل الثاني 


والعامل الثاني في نشأة الزهد في الإسلام هو ثورة المسلمين الروحية ضد نظام اجتماعي 
وسياسي قائم؛ وذلك أن المسلمين عندما اتسعت فتوحاتهم وكثرت غنائمهم أقبل الكثيرون 


تاریخ بغداد» ج۱ ص‌۳۰۷. 
تلبیس إبلیس» ص۲۲۰. 
الأعراف: ۳۲. 

۷ المائد5: ۸۸. 


التصوف 


منهم على الدنيا وجنحوا إليهاء وشجُعهم على ذلك الثراء المفاجئ الذي أصابوه» وكانت 
نتيجة ذلك أن ن قامت في نفوس أتقيائهم ثورة داخلية هي نزاع بين نفس لا تزال على 
إيمان غص قويًّ» ودنيا مُقبلة عليهم بشهواتها ومباهجهاء وكان الطريق الوحيد للتخأّص 
من هذا المأزق هو الفرار من الحياة وما فيها من لذات» ورياضة النفس على الطاعات 
والمجاهدات» وريما كانت دعوة پئ ذر الغفاري صدَّى لهذه الثورة تمقّلت في النقمة على 
أصحاب الثراء من بنى أمية وغيرهم. 

زر انوه اة و مات انه اة را ا و ا 
أخرى» من بين ثنايا أقوال الصوفية في كل العصورء ولكنها أظهر ما تكون في مواعظ 
الحسن البصري ووصايا الُحاسبيء فإن الصوفية بتنظيم حياتهم الروحية قاوموا الحياة 
الاجتماعية الجارفة وحيوا حياة مُطمئنة لا تستهدف لخطر. 

ولكن أتقياء المسلمين ثارُوا على النظام السياسي القائم كما ثارُوا على النظام 
الاجتماعي غير العادل» فكما قاوموا الحياة ومغرياتها بطريقة إيجابيةء قاوموا الحكم 
السياسي الجائر بطريقة سلبيةء فكأنهم بذلك ثارّوا على السلطكين جميعًا؛ سلطة الحكام 
وسلطة النفس. 

لقد حدثت في المائة الأولى من عهد الإسلام حوادث سياسية خطبرة مثل الحروب 
الأهلية الدامية الطويلة التي وقعَّت بين علي ومعاويةء والفتن والقلاقل في عهد عثمان 
من قبل» والاضطرابات بين بني آمية والبيت العلوي بعد ذلك» وتبع كل هذا اضطهاد 
لآل البيت وتشريد وتقتيل وكبت للحرية الشخصية لم يَسبق له مثيل. 

وظهرت الآراء السياسية في النظريات الدينية وأصبحت جزءًا من عقائد المسلمينء مثل 
قول الناس في علي ومعاوية» وفي مسألة التحكيم والإمامة ونحوهاء وتطرًّف القائلون في 
أقوالهم وآرائهم» وساهَمَ الخلفاء في هذه الآراء واضطهدوا مُخالفيهم فيهاء وكثر اضطهاد 
كل من صف بأنه زنديق أو مُبتدع. 

كل ذلك أدخل الرعب في قلوب المسلمين وأحدث القلق وقضى على الشعور بالأمانء 
وحرَك في الناس الميل إلى العُزلة والفرار من الحياة طلجًا للسلامة وراحة الضميرء ووجَدُوا 
ما يَطلُبون في عزلة الزهاد وخلوات العابدينء وهنا حل النظام الروحي الداخلي محل 
النظام السياسي الخارجي 
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العوامل التي ساعدَت على نشأة الزهد في الإسلام 


(۴) العامل الثالث: الرهبنة المسيحية 


Oi 


وَجدّت المسيحية في بلاد العرب قبل الإسلام بنحو مائتي سنةء كما كانت موجود 
فل اه مض الفا وان اترك كان اع ي ق ج اتاد ال 
التي ضاؤت فيا بعد إسلامية آديرة كذرة وكان الرهبان ا)سيحون كخُويؤن,الضذراء 
ويطوفون القرى» كما كانوا موضع احترام وتقدير الناس في بلاد العرب وغيرهاء وقد سجّل 
الشعرٌ الجاهلي كثيرًا من مناقبهم. بل إنهم كانوا موضعَ احترام المسلمين على عهد الرسول 
نفسه» فقد ورَدّت الأخبار بأنه بي كان يُجلهم ويح مجالسدهم والتحدث إليهم» وكان 
بى بكر يَحترم الرهبان ويّنهى عن اضطهادهم» قيل إنه لما فتح المسلمون الشام نصَحَهم 
بأن يتركوا الرهبان في صوامعهم لأنهم يبتغون وجه الله» ولم نذهب بعيدًا والقرآن نفسه 
صريح في مدح المسيحيين والثناء على رهبانهم حيث يقول: لَتَجِدَنٌ أ الاس غا 
لذن منوا اليَهُوَ وَالَذِينَ أشرَكُوا وَلََجِدَنَ أَقَرَبَهُمْ مَودّةَ للَذِينَ آمَنُوا لذن قالُوا نَا تَصَارَی 
َلك با منْهُمْ يي وَرهْبَاتا ونَهُمْ ا يَسَْكبرُونّ ٭ ودا سَمعُوا ما أل إلى الرَسُول دَرَى 
کی ا 2 ا مى الْحَقَ يَقُولُونَ رَمُنَا مَنًا فَاكُتَبْنَا مَحَ الشُاهدِينَّي.٠"‏ 

كان للرهبان المسيحيّين - لا للدين المسيحي من حيث هو دين جاو 

يفن الؤشنن من العرب. ف الجاهلية؛ أما عامة الغرب فقد يقو عل وشتيتهم مشتذلن 

0 الدنيا ومتاعبها ولذاتهاء غير مُکترثین ولا مفگرين في حياة اوا يعدون لها 
أنفسهم قبل الموت. هؤلاء الرهبان هم الذين بوا اذد الزهة ي الجيرة الحرية قل 
النة فلا اء انواعت الرهه ن آهل من اع لج كن الو غا ع 
ولم يكن بدعًاء ولكن البدعة فيه - من وجهة ا کان من نوع خاص 
قاوَمّه الإسلام على نحو ما أسلفناء وقد استمرً تأثير الرهبان المسيحيّين في زهاد المسلمين 
بعد ظهور الإسلام» وكان تأثيره في الناحية التنظيمية أكثر منه في ناحية المبادئ العامة في 
الزهد» تلك المبادئ التي ظلّت إسلامية في الصميم. 

وكثيرًا ما نقراً عن زيارات عْبّاد المسلمين للرهبان في صوامعهم وأخذهم عنهم بعض 
تعاليمهم» من ذلك ما روي عن إبراهيم بن أدهم أنه قال: «تعلمت المعرفة من راهب يقال 
له سمعان.» ٠‏ 


^ المائدة: ۸۲. 
تلبیس إبلیس» ص۲١٠.‏ 


1۷ 


ألتضوَف 

)٤(‏ العامل الرابع: الثورة ضد الفقه والكلام 

يرجع هذا العامل إلى ظروف إسلامية بحتة شأنه في ذلك شأ ن العاملين الأول والثاني؛ 
وذلك أن اتا المسلمين لم يجدوا في فهم الفقهاء والمتكلُمين للإسلام ما يشبع عاطفتهم 
الدينيةء فلجتوا إلى التصوّف لإشباع هذه العاطفة. أما الفقهاء فقد استنبطوا ا 
الشريعة ليس فيه من التقوى إلا اسمُها أو رسمُهاء كما أنهم وقفوا موقف عداءِ صريح 
من كل من يُّخالف موازينهم حرفيتهم في فهم الدين» وأما المتكلّمون فقد ولت حركتهم 
العقلية العنيفة شكًا في كل شيء وأشاعت الحيرة والبلبلة في الأفكار» فدفع ذلك بالناس 
إلى تلمس اليقين من طريق آخر وهو طريق الوجدان والشهود الذي هو طريق الصوفيةء 
وسيأتي تفصيل الكلام ا الصوفية من الفقهاء والمتكلّمين في الفصل الذي عقدناه 
عن الثورة الرٌوحية في الإسلام. 


1۸ 


مصادر التصوف الإسلامي 


سبق أن ذكرنا محاولة بعض الُستشرقين رد التصوف برمُتهء الفلسفي منه وغير الفلسفيء 
إلى مصدر واحد» وأورَّدنا ما أوردنا من الاعتراضات على مثل هذه المحاوّلة ويينًا استحالتها. 

والحق أن التصؤف الفلسفي لم يظهر في الإسلام إلا بعد أن تهيّأت الظروف الصالحة 
لظهوره واستعدّت النفوس لقبوله وتوافَرّت العوامل على نموه» وقد كانت هذه الظروف 
و لوال ر طا ل كتا عنام الك القت مها اه راظوة 
لإسلامية ذاتهاء وأقصى ما يستطيع البحث العلمي أن يكشف عنه هى أصول النظريات 
والأفكار الفردية عند هذا الصوفي أو ذاك لا النظريات الصوفية الفلسفية في جملتها. أما 
فكرة الأصل الواحد فسأغفلها كل الإغفالء وسأشير فيما يي إلى هم المصادر التي درت 
في التصوف الفلسفي في صورته العامة مع الإشارة إلى بعض المسائل الصوفية المتصلة 
بهذه المۇتّرات. 


)١(‏ المصدر الأول: القرآن والحديث 


نعود مرة أخرى فتذكر القرآن والحديث كمَصدر أول من مصادر التصوف الفلسفي كما 
ذكرناهما في مصادر الزهد؛ فقد استغلٌ مُتصوَفة الإسلام هذين المصدرين كما استغلَّهما 
اأتكّمون والفلاسفة والشيعة وكل مُفكُر إسلاميء واستخدم الصوفية في فهمها طرقًا 
متنوعة من التأويل» وقرءوا في نصوصهما معان جديدة لم يُسبقوا إليهاء وحمّلوا هذه 
اتون عا 6 ن كا ف غ ي ف ك ن ال الا د 
قي كل فصل من فصوله صورة من صور مذهبه قي «وحدة الوجود» مستندًا إلى طائفة من 


التصوف 


آيات القرآنء وهو في هذا الكتاب وفي غيره من كتبه يَكثّب بلغكين؛ لغة الظاهر التي تفهم 
من منطوق النص القرآنيء ولغة الباطن وهي التأويل الصوفي الفلسفي الذي يخضع 
النص القرآني له. «فالوجه» في قوله تعالى: َل سَيْءِ هَالك إل وَجْهَهٌ4' هو الذات 
الإلهية التي لا تفنى ولا يعتريها التغر والفسادء في مقابل المظاهر الوجودية المتغيّرة 
المتحولة التي تمتها عالّم الظاهر أو الوجود الخارجي» و«الغيب» في قوله تعالى: الُذِينَ 
يُؤوّمِنُونَ بالْعَيْب 4" هو الل» وعالم الغيب هو عالم الألوهية في مقابل عالم الشهادة: فهما 
اسمان لشيء واحد منظور إليه من وجهينء أو حقيقة واحدة منظور إليها باعتبارين؛ 
وبالاعتبار الأول هي الحق وبالثاني هي الخلقء وفي قوله تعالى: تحن أَقَرَبُ َيه منْ 
حَبْلٍ الوَريد4»" وقوله: ودن أَقَرَبُ َيه منْكُمْ وََكِنْ لا ثَبْصِرُونَّ؛ يُفسر القرب بأنه 
راجع إلى أن الحق هو ذات العبد وحقيقته» وليس آقرب إلى الشيء من ذاته» والنور في 
قوله تعالى: لال نور السَمَارّات وَالَرّض4* المراد به الوجود الحقيقي في مقابل الوجود 
الظاهري أو الاعتباري الذي هو «الظل»» ولا كان «الحق» هو الوجود الحقيقي الذي 
ينكشف به كل موجود كما تنكشف الأشياء بنور الشمس» كان نور السموات (وهي ما علا 
من الموجودات)ء ونور الأرض (وهي ما سفل منها)ء و«القلم» الوارد ذكره في القرآن معناه 
عند ابن عربى العقل الأول» و«اللوح المحفوظ» النفس الكليةء ومعنى «جهنم» البعدء 
ومعنی a‏ العقل» وآدم هو الحقيقة الإنسانية» ومحمد - في حقيقته - هو الإنسان 
الكامل» وهكذا وهكذا. 


(۲) المصدر الثاني: علم الكلام 


وهو مصدرٌ أغْفلَّه كثيرٌ من الباحثين ولم يُقدروا أثره في تطور العقائد الصوفية مع أن 
كثيرًا من المسائل الصوفية الفلسفية مُتصل بمسائل علم الكلامء أو هي هي ظاهرة في ثوب 


القصص: ۸۸. 
" البقرة: ۳. 

ق: ۱1. 

.۸٠٩ الواقعة:‎ ٤ 
.١ النور:‎ ° 


مصادر التصوف الإسلامي 


و ولاف ف ك التصو ل وا ا ووا ف ی ا 
للقشيري» يجد في أقوال الصوفية مدى استغلالهم لعلم الكلام ومزجهم لنظريات المتكلّمين 
وأساليبهم بنظريات التصوف وأساليبه» وقد تسرب إلى التصوف الفلسفي كثير من 
نظريات الأشاعرة والكرامية والشيعة والإسماعيلية الباطنية والقرامطة. ٠‏ 

زنكففي باإشانة هنا إل فكرة دة الوجود الى هي أخصن مظهن التصوف 
الفلسفي الإسلامي. فإنها - فيما نعتقد - راجعة في صل نشأتها إلى تفكير كلامي 
بحت» وليست» كما يقول بعض المستشرقينء وليدة عامل خارجي كالفلسفة الهندية. فقد 
بداً المسلمون يبحثون في عقيدة التوحيدء فوقعوا من حيث لا يعلمون في القول بوحدة 
الوجود؛ بدءوا ببحث معنى الوحدانيةء فقالوا بنفي الشريك والضد والند والشبيه والمثيلء 
ور ا الزاحة الواجت الؤحوة تى أ تفرك بالوجوة الحقيقى وأن كل ها غداة 
عدم محض؛ لأن كل ما عداه مُمكن الوجود (آي وجوده من غیره لا من ذاته). ثم فسّروا 
«واجب الوجود» بأنه الفاعل الحقيقي والقادر الحقيقي والُريد الحقيقي. سُئل الجنيد 
عن التوحيد فقال: «هو معرفتك أن حركات الخلق وسكونهم فعل الله عز وجل وحده لا 
شريك له.» ثم توسّخُوا في معنى التوحيد فلم يقفوا عند نفي الشريك لله» بل نفُوا وجود كل 
ما سوى الله» وأنكروا الكثرة وعذّوها من فعل الخيال والوهم» كما ذهب إليه ابن عربيء 
وهكذا انتهى بهم الأمر إلى أن يقولوا بدلا من «لا إله إلا الله»: «لا موجود على الحقيقة إلا 
ا اك لك ن الها ك لخر هة اة عل :وكدة اوخو وسمر عة 
التوحيد الآصلية توحيد العوام» ووحدة الوجود توحيد الخواص» وأوردُوا لكل منهما 
تعريفات. يقول الجنيد في تعريف العوام: «هى إفراد الموحد بتحقيق وحدانيته.» وفي 
تعريف الخواص: «إنه الخروج من ضيق الرسوم الزمانية إلى سعة فناء السرمدية.» 


(۳) المصدر التالت: الأفلاطونية الحديثة 


من غريب الأقدار أن يكون ذلك المصدر الهام الذي اثر في جميع مناحي الفلسفة 
الإسلامية والتصوف الإسلامي مجهول الأصل عند المسلمين مما يدل على أنهم لم يَعرفوه 
في منبعه» وإنما عرفوا ما عرفوا عنه بطريق التلقين الشفوي من جهةء وبواسطة 
الختصرات التي ألّفها بعض السريان المسيحيّين من جهة أخرى. فهم لا يعرفون 
«آفلوطين» المؤسس الحقيقي لمذهب الأفلاطونية الحديثة ولا كتابه «التاسوعات»» وإن 
كان يشير إليه الشهرستاني إشارة عابرة ويُلقبه بالشيخ اليوناتي» وهم لا يعرقون عن 


۷1 


التصوف 


«فورفوريوس» تلميذ آفلوطين المقرّب وناشر كتبه أكثر من آنه صاحب كتاب «المدخل» إلى 
منطق أرسطوء وهو المدخل المعروف باسم «إيساغوجي»» ولا يَعرفون عن «آبروقلس» إلا 
رأيه في قم العالم الذي رد عليه من المسيحيّين يحيى النحوي ومن المسلمين الغزاليء ولا 
يعرفون إلا القليل المشوه عن «يمبليخوس» أكبر رجال الفرع الثاني لمدرسة الأفلاطونية 
الحديثة. 
وقد يطول بنا الكلام لو عددنا الأفكار الأفلاطونية الحديثة التي تسرّبت إلى التصوف 
الفلسفي الإسلامي وامتزجت بعناصره الأخرى» ويكفي أن نقول على سبيل المثال: إن 
نظرية المتصوفين في الكشف والشهود أفلاطونية حديثة في صميمهاء وكذلك نظرياتهم في 
المعرفة التي هي ترجمة لكلمة «غنوص» اليونانية وفي النفس وهبوطها إلى هذا العالم» 
وفي العقل الأول والنفس الكلية بل في الفيوضات: كلها مستمَدّةَ من مصادر أفلاطونية 
حديثة مع قليل أو كثير من التحوير. 
ويّحسّن بنا أن تُشير إلى ثلاثة من أهمٌ مولّفات الفلسفة الأفلاطونية الحديثة عرفها 
المسلمون قبل انتهاء القرن الثالث الهجري» وكانت لا شك مُعتمدهم في هذا المذهب» وإن 
لم يعرفوها على نها من مؤلفات هذا المذهب» ولكلٌ من هذه المصادر الثلاثة تاريخ لا يزال 
محوطًا بالغموض» ولا يزال رهن البحث والتحقيق. 
أولها: كتاب أثولوجيا أرسطاطاليس» أو «قولٌ في الربوبية»» ويّشير عنوان الكتاب إلى 
نسبته إلى أرسطو» وهي نسبة برهن البحث الحديث على خطئها؛ إذ الكتاب ملخْص 
لبعض أبواب كتاب التاسوعات لأفلوطين. 
الثاني: وھ آل شهرة من الأول وإن لم يكن أقل منه أثرًّا في الفلسفة والتصوف 
الإسلاميين» وهو كتاب «الإيضاح في الخير الملحض» وهو منسوبٌ خطاً إلى أرسطو 
أيضًا؛ إذ الكتاب في الحقيقة ملخْص مهوش لكتاب «المبادئ الإلهية» «أسطخيوسيس 
ثيولوغيقي» الذي ألفه أبروقلس أعظم رجال المذهب الأفلاطوني الحديث في مدرسة 
أثينا. 
وإننا لا نعرف حتى الآن إذا كان كتاب الإيضاح من تلخيص بعض المسلمين 
ممن كان له علم بكتاب أبروقلس» أو آنه ترجمة لأصل يوناني أو سرياني ضاع» 
ولكتّنا نعرف أن الكتاب قد ترجم من نسخته العربية إلى اللغة اللاتينيةء وعرف في 
هذه الترجمة باسم «كتاب العلل» الذي وضع عليه القديس توما الأكويني (الّتوف سنة 
)٤١‏ شرحه المشهور. 


VY 


مصادر التصوف الإسلامي 


وبين كتابَي أثولوجيا أرسطاطاليس والإيضاح في الخير المحض مشابهة كبيرة لا 
في المادة فحسب بل قي الأسلوب والاصطلاحات» مما حمل بعض النقاد على القول بأن 
الكتابّين صدرا عن قلم وأحد. 
الثالث: هو الكتابات التي كتبها كاهن سوري مجهول الاسم من تلامذة استيفن بارصديلي 
(من رجال القرن الخامس الميلادي)ء وقد دسبّت خطأً إلى المدعو ديونسيوس الأريوباغي 
أحد الذين تنضّروا على يد القديس بولص» ولكن هذا المدعو ديونسيوس الأريوباغي لم 
یکن إلا کاھتًا سورئًا أخفى اسمه لأمر ماء وعنوان الكتابات «الله المقدس»» والمعروف 
أنها ترجمت فور ظهورها مباشرةً إلى اللغة السريانيةء ثم إلى اللغة اللاتينية سنة ۸٥١‏ 
على يد سكوتس إريجيناء وآنه لم ينته القرن التاسع الميلادي (الثالث الهجري) حتى 
كانت معروفة في العالم المسيحي من ضفاف دجلة إلى المحيط الأطلنطي. 
كان لهذه الكتابات تأثيرها في التصوف المسيحى ثم في التصوف الإسلامى من ناحية 
أنها تكد الجانب الإلهي لا في المسيح وحده بل ف الإنسان من حيث هو إنسانء وخلاصة 
الفكرة الرئيسية فيها أن طبيعة الإنسان والطبيعة الإلهية موجودتان في كل إنسان»ء وأن 
الحياة الدنيا (حياة البدن) ليست سوى صورة من الحياة الإلهية العُلياء وأن مصير 
الإنسان إلى الله» ولا وسيلة للاتصال بالل إلا برياضة النفس وتصفيتها ومعالجة الأحوال 
الصوفيةء بل لا وسيلة لمعرفة الله إلا بهاء وإذن لا مجال للقول بالثالوث المسيحي ولا 
بالعصية ولا بالكفارة من الذنوب. 
وليس «الحلول» على هذه النظرية سوى صورة من صور اتحاد اللاهوت بالناسوت. 
کل شيء فيض من الله أو تجلٌ له وليس شوق الإنسان إلى الله إلا علامة حنين النفس إلى 
ارک 2اه فان کی و 
کا م ات ا الشرقيةء وكان لها صداها في الفكر الإنساني عامةء 
وف التصوف الإسلامى بوجه خاص. فليس كلام الصوفية في الفيض الإلهى والتجليات. 
وقولهم في الله أنه الأول والآخر والظاهر والباطن - بالمعنى الفلسفي - إلا صدّى لبعض 
المعاني السالفة الذكر. 


)٤(‏ المصدر الرابع: التصوف الهندي 


أشرنا فيما مضى إلى رأي من يقول إن الفناء الصوفي نوع من النرفانا الهنديةء ورفضنا 
هذا الرأي على ساس أن النرفانا ظاهرة سلبية محضة وفكرة متفرّعة عن مذهب تشاؤمي 


VT 
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شامل» في حين أن «الفناء» الصوف له ناحيته الإيجابية كما أن له ناحيته السّلبيةء وأنه لا 
دخل له في فلسفة تشاؤمية في طبيعة الوجود» ومع ذلك فقد كان للتصوف الهندي أثره 
في بعض نواحي التصوف الإسلامي لا سيما ما يتصل منها بالطقوس الدينية والرياضات 
الروحية وأساليب مجاكدة النفس. 

وقد شفّت الثقافة الهندية طريقها إلى بلاد الفرس وبلاد غربي آسيا مما يلي الحدود 
الهندية قبل الفتح الإسلامي للهند بنحو لف عام؛ أي قبل قتحها على يد السلطان محمود 
الغزنوي اتوق سنة ١١٤ه‏ والدليل على ذلك أن مدينة بلخ كانت قبل الفتح الإسلامي 
بقرون من أهمٌ مراكز التصوف البوذي ومركرًا لكثير من الأديرة القديمةء وقد استمرت 
شهرة هذه المدينة وسمعتها الصوفية بعد الإسلام ونشأ فيها عدد كبير من أوائل المتصوّفة؛ 
منهم: إبراهيم بن أدهم الذي قال فيه الأستاذ جولد زیهر أن قصته حیگت على مثال 
قصة بوذاء وشقيق البلخي وأبو حامد بن خضرَويه من مشايخ خراسان» ومن الذين كان 
للتصوف الهندي أثرّ فيهم من غير شك أبو يزيد البسطامي الذي يقول عن نفسه أنه تلقى 
طريقته عن أبي علي السندي الذي كان يُعلمه الطريقة الهندية المعروفة بمراقبة الأنفاس." 


)٥(‏ المصدر الخامس: المسيحية 


ذكرنا ما فيه الكفاية عن صلة الزهد في الإسلام بالرهبنة المسيحية وأشرنا إلى الفوارق 
الأمسامة هما كفا يندا أن الذي كان له شيء من التأثير في الزهد الإسلامي هو الرهبنة 
ال الى الس ج ك من فة أا الترف اوي فف ا ا 
العقائد المسيحية أثر فيهء فقد قال بعض الصوفية بالحلول بالمعنى المسيحي كالحسية 
بن منصور الحلاج الذي يقول: 


شخان من أظهن.تاسوته» _ شر هتخا هوه القاقت 
ثم بدا لخلقه ظاهرًّا في صورة الآكل والشارب 
حتى لقد عاينه خلقه كلحظة الحاجب بالحاجب" 


تذكرة الأولياء لفريد الدين العطار. 
الطواسين للحلاج نشرة ماسنیون» ص۲۹٠.‏ 
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وفي هذه الأبيات إشارة إلى ثنائية الطبيعة الإنسانية؛ اللاهوت والناسوت» وهما 
اصطلاحان أخذهما الحلاج عن المسيحيّين السريان الذين استعملوهما للدلالة على طبيعة 
السيح» وقد روي عن الحلاج أبيات أخرى صريحة في الحلول» والحلول عقيدة يقرنها 
المسلمون داثمًا بالمسيحيةء فهو يصف روحه والروح الإلهي في حالة مزج تام حيث 


يقول: 


فإذا مسك شىء مسنى فإذا أنت آنا فى كل حال“ 


أو اتحاد تام حيث يقول: 


آنا من آهوى ومن آهوى آنا نحن روحان حللنا بدنا 


أذ بعض مُتفليمفة الصوفية بفكرة التثليث» وإن كانوا فهمُوها بمعتّى غير المعنى 
الملسيحي» وذلك كابن عربي الذي يقول في «فصوص الحكم»: «اعلم وفقك الله أن الأمر 
كله (يعني الخلق) مبنيّ في نفسه على الفردية ولها التثليث فهي من الثلاثة فصاعدًا: 
فالثلاثة أول الأفراد» وعن الحضرة الإلهية وجد العالمء فقال تعالى: تما قولْتَا لِشَيْءِ إِدَا 
ردنَا أَنْ تقول لَه كُنْ فَيَكُونٌ4 وهذه ذاتٌ ذات إرادة وقول. فلولا هذه الذات وإرادتها 
وهي نسبة التوجه بالتخصيص لتكوين آمر ماء ثم لولا قوله عند هذا التوجه «كن» لذلك 
الڻيء» ما كان ذلك الشيء.» ٠‏ 

ويجهر ابن عربي برآيه في التثليث في صراحة عجيبة حيث يقول: 


‌ 


تخبون وقد كان واخدا.. كفا صي الأفكام بالذات أقذْمًا 


۸ الطواسينء ص٤۱۳.‏ 
۹ الطواسينء ص ٣۹٦۱ء o‏ 
أول الفص الحادي عشر» ص١٠٠‏ من نشرتنا للفصوص. 
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ويتّخذ من التثليث أساسًا لكل إنتاج وكل إيجاد في عالَمَي الكائنات والمعاني على 
الراك فاج ى لحان الف قا عر ك ازاك واي ويف اسا 
القياسي قائ کن ف کی و ا 

وفيما ذكره ابن عربي عن «الكلمة» والحقيقة المحمُدية التي يقول إنها كانت في 
الوجود قبل أن يخلق الله العالم وأن بواسطتها ومن أجلها خلق الله الخلق» مسحة 
من الفلسفة المسيحية التي وصلته على النحو الذي صاغها مُفكرو الآباء المسيحيين 
بالإسكندرية منصبغة إلى حدٌ كبير بأفكار إسلامية أدخلها عليها بعض فلاسفة الإسلام 
ومتصوفيه أمثال الحلاج.'' ّ 


.٠١٤-۱۳۳‌ص انظر تعلیقاتی على الفصوص» ج۲»‎ ١ 
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مر التصوف - إذا استعملنا هذه الكلمة بأوسع معانيها - بأدوار مختلفة مُتمايزة لكل 
منها ممیزاته وخصائصه» بل یکاد یکون لکل منها زمن معن ظهر فیه» وقد ذکرنا أن 
اسم «الصوفي» لم يظهر ولم يّشع استعمالّه قبل المائتينء والحقيقة أنه لم يوجد إلى ذلك 
العهد شيء يَنطبق عليه وصف «التصوف» بمعناه الدقيق؛ أي الحياة الروحية المنظّمة 
ذات الأحوال والمقامات والمواجد والأذواق والإشراقء وإنما الذي وجد هو الزهد. فلو فهمنا 
التصوف بمعناه العام» اعتبرنا الزهد أول دور من أدواره» ولم يكن الصوق في هذا الدور 
يعرف باسم الصوف» بل كان يطلق عليه اسم الزاهد أو العابد أو الفقير أو الناسك أو 
القارئ» والقراء اسم قديم للزهاد. ولم يكن لهذه الألفاظ معدّى زائد على شدة العناية 
بأمر الدين ومراعاة أحكام الشريعةء والفقر والزهد في الدنيا بعض مظاهر ذلك. 

فأساس الزهد في العصر الأول كان الفقر وإنكار الذات وهجر الدنياء أو على الأقل 
تحقيرهاء مع مراعاة دقيقة لآداب الشريعة وأوامرهاء وبهذا المعنى نستطيع أن نعدٌ النبي 
عله ال ادان والتانجن من ارات يكان دهده مئ انوع الط الات 
الذي لا يعدو ما ذكرناه مع استشعار شديد بالخوف من الله وعذابهء والرجاء في جثته 
وثوابه» والمبالغة في تقدير المعصية. 

لم يكن الزهد في هذا العصر الإسلامي المبگر حركة من الحركات الدينيةء ولا مذهبًا 
من المذاهب» ولا نظامًا جماعدًاء بل كان نزعة فردية رائدها الدين وحده؛ القرآن وسنة 


` تلبیس إبليس» ص١۰٠٠‏ 


التصوف 


الرسول» والظاهر آن المسلمين في هذا العصر كانوا مُنصرفين إلى الجهاد في سبيل الله ونشر 
مغو أكذن من اتضراقهم ]ل جباة ال هد و كاف إن الخمات ت وهي ندل ال ف 
سبيل الله س كان أكبر شرف يناله المسلمء وكان نظير الاستشهاد عند المسيحيين. 

وقد روي عن النبي ب4 آنه قال: «لكل نبي وا ورهبانية هذه الأمة الجهاد.» 
والظاهر من سير بعض كبار المجاهدين في الإسلام أ ن الجهاد كان ينظر إليه بنفس النظرة 
التي نظر بها فيما بعد إلى الزهدء فإن كثيرًا من صفات الزهد والتقشف ونحوهما خُلعت 
غ او ول هان ها غر هذا الزهة الك ال وه عم وة اتبيه 
له حياة منظمة وقواعد وشروط وشيوخ؛ فقد ظهر بعد الزهاد الأوائل زهاد آخرون سموا 
أنفسهم بأسماء مختلفة: كالقصاص والبگائين والوعاظء وأصبح لهؤلاء حلقات يَعقدونها 
الوغك و ااقهبحي والتطم ارك قفا هنوك هاون ال هاه ال كات تي د 
اتر ٠‏ اجى لل وها اسح الو رك اة ااا عاكاق الحاة 
كما أصبح ظاهرة جماعية منظَّمة داخل صوامع وربط أشبه ما تكون بصوامع الرهبان 
المسيحيين وأديرتهم 

ومن ا هذا الزهد الجديد المبالغة في ناحيتين؛ الناحية التعبُدية التي ظهرت 
في المبالغة في النوافل والدّكرء والناحية الأخلاقية التي أهم مظاهرها «التوكّل» الذي هو 
أساس الأخلاق الصوفية جميعهاء كالزهد في الدنيا والاشتغال بالله وحده ومراعاته في کل 
فكر وعمل» وترك الكسب والتطبب» وعدم الاكتراث بحظوظ النفس ومدح الناس وذمهم. 

وقد ظهر في هذه الحقبة من الزمن مدرسة المدينة ومدرستا البصرة والكوفة على 
التوالي. 

أما في «المدينة» فقد كان الزهد الساذج الذي استمدٌ مادته وقوته من القرآن والحديث 
مباشرةء وكان النبي وصحابته المثال الذي احتذاه زهاد المسلمينء وظلٌ الأمر على هذا النحو 
حتی بعد أن اتقات قاعدة الخلافة من المدينة إلى دمشق زمن الأمويبنء فإن أتقياء المسلمين 
الات كاو غل متف اا اق كن و ق وقاوموا کل أثر بأتيهم من 
قبل بني أميةء سياسيًا كان أو غير سياسي» وأبرز دليل على ذلك أبو ذر الغفاري التوف 
سنة ۲۲ الذي قضى الشطر الأكبر الأكبر من حياته في مناهضة بني أمية وأساليب حياتهم 
وحكمهم» والسخط على أغنياء عصره»ء داعيًا إلى حياة اشتراكية عارلة في حدود الإسلام 
وتعاليمه» ومن كبار رَهّاد هذه المدرسة أيضًا حذيفة بن اليمان الذي كان أول من تكلم 
في القلوب وآفاتهاء ومنهم سلمان الفارسي» وآبو عبيدة بن الجراح» وعبد الله بن مسعودء 


VA 
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والبراء بن مالك الذي قال فيه النبي ڳ: «رب أشعث آغبر ذي طمرين لا يؤبه به لو أقسم 
على الله لأيره» منهم البراء بن ا 

وفي «المدينة» نفسها ظهر من جيل التابعين سعيد بن المسيب التو سنة ۰٠ء‏ وكان 
كأبي ذر الغفاري من أكبر المناوئين لبني أمية. 

أا الک 8 ل ا ی ا کا ا 
لا سيما في الناحية العملية من التصوف حيث أخذ الصوفية بمبداً تعذيب البدن بالصوم 
ونحوه لتطهير النفس والتخلّص من آفاتها والصعود بها إلى عالمها العلويء وفي «البصرة» 
بعد الصوفية عن الاشتغال بالسياسة وحاوَلُوا إقامة التصوف على أساس قلي وديني 
معتمدين على الكتاب والسنة وسبرة الصحابةء وأبرز شخصية في ER‏ 
البصري اتون س ٠١ا‏ 

وفي «الكوفة» ظهر التشيُع لآل البيت» وقام الصوفية بدور هام في السياسةء وسواء 
أكان أول من تسمى باسم الصوفي جابر بن حيان الشيعيء» أو أبا هاشم الكوفيء فإن هذا 
الاسم ظهر أول ما ظهر في «الكوفة» التي كانت أراسة التقافة متادرة با لمذهب المانوي 
الذي ظهر في تصوف الكوفيين في مسألة الحب الإلهيء وقد كان للتشتُع أثر غير قليل في 
تصوف مدرسة «الكوفة»» بل کان یُطلق على مذھب یکاد یکون شیعیًا ظھر بها وکان 
آخر أئمته عبدك الصوف الذي توفي في بغداد سنة ١٠ء‏ وكان من تعاليمه أن الدنيا حرامٌ 
كلها لا يحل الأخذ منها إلا بالقوتء وكان لا يأكل اللحم» ويقول إِنٌ الإمامة بالتعيينء ومن 
أشهر رجال هذه المدرسة: طاووس بن كيسان من أهل اليمن مات بمكة سنة ١٠٠٠هى‏ 
وسعيد بن جبير الذي مات مقتولا. 

وقد كانت الثقافة الآرامية التى امتازت بها مدرسة الكوفة امتدادًا للفكر الفلسفى 
الشرقى الذي تكؤّن خلال القرون الستة الميلادية الأولى» مستمدًا مادته من الفكر 
البوقاي افا ایآ کن هر ا من اة ار سوي واا اوا 
ئالىڭاقىزىقا القارسنة: فلما نقلت هذه الثقافة إلى اللغة العربية أثرت في الوسط الإسلامي 
عن طریقین: 
الأول: عن طريق تأثيرها في الفرق الشيعية المتطرفةء وبالتالي في الفكر الصوفي في ميدان 

البحوث الغنوصية. 

الثاني: عن طريق تأآثيرها في المتكلمين في البحوث الميتافيزيقية. 


۷۹ 


التصوف 


وقد ظهر في الكوفة جماعة عرفوا بالروحانيّين» منهم جِبّان الحريري وكليب» اللذان 
وفيا قبل المائتينء وعلى يديهما ظهر تحوًل كبير في مدرسة الكوفة باتجاههما اتجاهًا 
إباحيًا. لم يعتدًا بظاهر الشرع؛ أي بأحكام الشرع التي تجري على الجوارح» واعتيرا الزهد 
شيا منافيًا لإشباع الحياة الروحيةء ومن هنا جاءت الإباحيةء غير أنها لم تكن إباحية 
مُطلقة تمنح لكل إنسانء بل للواصلين إلى نهاية السبق في طريق العبادة ومن المأثور من 
أقوال هؤلاء الروحانيين قولهم: «إن العباد يصون بعبادتهم إلى منزلة هي غاية السبق 
من تضمير أنفسهم وحملها على المكروه. فإذا بلغت تلك الغايةء تعطى ما تشتهي.»" وقد 
شاع في مذهب أهل الكوفة التجسيم» فاخا أبن شيب الكلكل المتوق سنة ٠۷٠‏ غل الل 
الفرح والحزن والتعب والراحة والملالة والرؤية ونحو ذلك." 

ومن «الكوفة» انتشر التصوف إلى ما وراء العراق» وبخاصة في إيران؛ حيث كانت 
المزدكية منتشرة قبل الإسلام» وفي إيران ظهرت مدارس صوفية متعدّدة مُختلفة في 
اتجاهاتها النظرية والعمَلية ستّعرض لها بالتفصيل فيما بعد. 

ولا أصبحت «بغداد» مركز الإسلام السياسي والثقافي» وضعف شأن التصوف في 
البصرة» وورثت بغداد التصوف البصري والمدني معا وضعت له أسسًا وقواعد؛ ولذا 
نجد في تصوف المدرسة البغدادية زهد أهل البصرة الذي كان متأثرًا بنظريات المعتزلة 
الكلامية وزهد أهل المدينة الذي كان متأثَرًا بالحديثء ومن أبرز من ظهر فيهم الأثر 
الأول الحارث بن أسد المحاسبي الّتوف سنة ۲٤١‏ في حين ظهر الأثر الثاني في أحمد بن 
ل او 


U 


وفي أخريات القرن الثاني الهجري تحرًل الزهد إلى التصوف وولد في الإسلام علم جديد في 
مقابل علم الفقه» أو بعبارة أدق: انقسم علم الشريعة إلى قسمين؛ علم الفقه الذي يبحث 
في الأحكام التي تجري على الجوارح» وعلم التصوف الذي يبحث في باطن الشريعة وتفهم 
أسرارهاء والنظر في العبادات وأثرها في النفوس وما يترتّب عليها من أحوال نفسية وفوائد 
روحيةء وكان بدء هذا التحول في البصرة التي كانت مركرًا للزهاد والمحاربين لاستعمال 


3 


التنبه للملطى» ص٤۷؛‏ قارن الميزان للذهبىء رقم .۲۷١۷‏ 
" مقالات الإسلاميين للأشعري» ص۳٠۲ء‏ ۲۸۸؛ والفرق بين الفرق للبغدادي» ص٠۲٠.‏ 


A* 


أدوار التصوف ومدارسه 


الطقوس الدينية والتقاليدء مُعتبرين الزهد أمرًا باطنيًا وصلةٌ روحية صرفة بينهم وبين ال 
مخالفين في ذلك أهل الشام الذين كانوا يُعظمون من شأن هذه الطقوس والتقاليد. يقول 
ابن تيمية ف رسالة «الصوفية والفقراء»:٠‏ 


ول ما ظهرت الصوفية من البصرةء وآول من بنى دويرة الصوفية بعض 
أصحاب عبد الواحد بن زيد (للْتوف سنة ۱۷۷) من أصحاب الحسن (البصري)» 
وكان في البصرة من المبالغة في الزهد والعبادة والخوف ونحو ذلك مالم يكن 
في سائر الأمصار؛ ولهذا كان يقال: «فقةٌ كوف وعبادة بصرية.» وكأنما حدث 
رد فعل للحركة التي قام بها أهل الكوفة في البحث في الفقه والاجتهاد في 
مسائل القضاء والإمارة فأراد هل البصرة أن يتداركوا ما عدُوه نقصًا في مسلك 
الكوفيين فاعتتّوا هم بأمور العبادات والأحوال» وفي هذا يقول ابن تيمية في 
نفس رسالته:* «إِنَّ الأمور الصوفية التي فيها زيادة في العبادة والأحوال خرجت 
من البصرةء فافترق الناس في أمر هؤلاء الذين زادوا في أحوال الزهد والورع 
والعبادة على ما عرف من حال الصحابةء والحقيقة أنهم في هذه العبادات 
والأحوال مُجتهدُون» كما أن جيرانهم من أهل الكوفة مُجتهدُون في مسائل 
القضاء والإمارة.» 


هنا تدرَّجّ التصوف من زهي بسيط لا قواعد له ولا أصول غير قواعد الدين وأصوله»ء إلى 
حياة روحية منظّمة مؤسسة على قواعد مرسومة» وعلى أساليب من الرياضات والمجاهدات 
مقررةء وعلى دراسة لأحوال النفس لمعرفة أمراضها وعللهاء ثم معالجة هذه الأمراض 
والعلل. 

ومُجمل القول في هذا الدور الانتقالي من أدوار التصوف» أنه كان الاتصاف بالأخلاق 
الدينية وإدراك معاني العبادات ومغازيه الباطنية البعيدة. سئل الجنيد عن التصوف 
فقال: «الخروج عن كل خلق رديّء والدخول في كل خلق سّني.» وقال ابن القيم الجوزية 
في مدارج السالكين (شرح منازل السائرين للهروي): «واجتمعت كلمة الناطقين في هذا 
العلم على أن التصوف هو الحلُق.» 


کن ت٤:‏ 


° الصوفية والفقراءء ص۲٠-١٠.‏ 


۸۱ 


التصوف 


ولما كانت الإرادة مصدر الأفعال الاختيارية كلهاء جعل الصوفية علمهم مبنيًا 
لأنها حركة القلب» والنظر في تفصيل أحكام الإرادة هو النظر في حركات القلوب 
والرهبة والخوف والرضا والحب والكره والقناعة والتوكل والشكر والصبر والحياء وما 
إلى ذلك من الأحوال. 

يقول ابن لوزي ف شرح مدارج e‏ في هذا الي إن هذا العلم (أي 
الإرادةء وهى حركة القلب؛ EB CN‏ 
أحكام الجوارح ولهذا سمي علم الظاهر.» 

وينتهي هذا الدور الانتقالي بانتهاء القرن الثاني تقريبًاء وأهم مميزاته: الزهد المنظّم» 
والرضا > ومن شور من فيه من ابراهیم د بن م اتون سنة 
وداود بن ا سنة ١١٠٠ء‏ والفضيل بن ا ال سنة ۱۸۹. 


دخل التصوف بعد ذلك في دور جديد هو دور الّواجد والكشف والأذواق» ويقع هذا 
الدور في القرنين الثالث والرابع اللذين يُمثلان العصر الذهبي للتصوف الإسلامي في أرقى 
واک اک کا ر و 0 2 
طرق العبادة يتناول أحكام الدين من ناحية معانيها الباطنية وآثارها في القلوب» فكا 
بذلك مقابلد لعلم الفقه الذي يَّتناول ظاهر العبادات» فأصبح في هذا الدور طريقًا لتصفية 
النفس وتحصيل المعرفة في مقابل طريقة أهل النظر من الُتكلّمين. لم يقف الأمر عند 
القيام بالرياضات والمجاهدات بقصد تحصيل الأحوال والمقامات» بل اتخذ الصوفية من 
طريقهم وسيلة للكشف عن معانى الغيب وأداةٌ لتحصيل المعرفة الذوقية التى لا وسيلة 
لغيرهم إلى إدراكها؛ ولذلك أطلقوا على علمهم أسماء جديدة تُشير إلى هذا المعنى» فسكّوه 
علم الأسرار وعلم المكاشفات وعلم الأحوال والمقامات وعلم الأذواق وما شاكل ذلك. 

وقد فرق الصوفية - وهي تفرقة انتفع بها الغزالي واستغلًها إلى أقصى حد - بين 
نوعين من العلم: العلم الذي يُكتسَب عن طريق العقل وإعمال الفكرء وهذا يخصونه باسم 
«العلم» فإذا أطلق اللفظ من غير تقييدِ انصرف إليه» والآخر العلم الذي يدرك بطريق 
آشبه بالإلهام ويُلقی في القلب إِلقاءَ ولا يُدری کنهه ولا مصدره ولا يمكن تفسيره أو 
تعليله» وهو العلم الذوقي أو المعرفة كإوهد6. كما فرقوا بين العالم والعارف» وأطلقوا 
اسم العارف على الصوف دون غيره. 


AY 


أدوار التصوف ومدارسه 


من هنا أصبحت المعرفة غايةٌ وهدفًا يسعى إليه الصوف» وأصبحت الطريقة الصوفية 
بما فيها من مجاهدة ورياضة نفس» وسيلة - لا غاية في نفسها - لتحصيل المعرفة 
بالحقائق وتوقيف صاحبها على الأسرار الغيبيةء كما أصبحت أكبر سعادة أو غبطة ينالها 
الصوف. 

وإذا كانت المعرفة سبيل الوصول إلى اليقين» فأي سعادة لطالب اليقين وطالب 
الحقيقة أعظم منها؟ نجد هذا التحول ظاهرًا في التعريفات التي وضعها صوفية القرن 
اه اك و الک اه او ف ا ا ا وا 
اف آي ااناس ٠‏ جز باك إذراف الحقان الا ر اة اغف واه ةة 
أيدي الناس من متاع الدنيا. 

وقد انصرفت عناية بعض المتأخرين من الصوفية إلى ناحية الكشف ورفع الحجاب 
عن عالم الغيب» فگثر كلامهم فيها وادعاءاتهم لهاء وكانت طريقتهم في ذلك مجاهَدة 
النفس وتصفية القلب من كل ما سوى الله وتغذية الرُوح بالذكر والأدعية والإكثار 
من النوافل» وكثر كلامهم في حقائق الموجودات العلوية والسُفليةء وادعوا أنهم يُدركون 
الواقعات قبل حدوثهاء وأنهم يتصرّفون بهمّمهم وقوى نفوسهم في الموجودات السفلية 
بحيث تصير طوع إرادتهم» ولهم في ذلك حكايات تربُو على الحصر مما يعد عادة من 
کراماتهم. 

فأهم مُميزات هذا الدور اصطباغ التصوف بصبغة ثيوسوفية غنوصيةء وتنظيم 
الطريق الصوفي الذي خطط فيه الصوفية معارج روحيةء كل منها - بأسلوبه الخاص 
- يؤدي إلى الله ومعرفته» وأبرز مظاهره أن «التجربة الصوفية» أصبحت المحور الذي 
تدور حوله حياة الصوف» فهو يُنظمها ويُحاّلها ويراقبها ويفسر بها في النهاية نظرياته؛ 
ولذلك أمكن أن يقال إن علم التصوف استبطان منظمٌ للتجربة الدينيةء وهذا الوصف 


رة ا ی این ا کو و که کا اا و تون 
عدا وهى مدارس تتلاقى عند المعالم العامة في الطريق الصوف» وتختلف اختلافا قليلد 
وا ا واف ها ر ع ا و و 
أبى عبد الله الحارث المحاسبي الُتوف سنة ۲٤١‏ ومدرسة مصر والشام ومؤسسها ذو النون 
الي التو سا 6١‏ وة تاتون و ها حون اقطان ا لون ا 0 
وسنكتفي بذكر أشهر رجال هذه المدارس والنظريات الغالبة فيهم. 


AY 


التصوف 


أما مدرسة بغداد فأكبر ممتّل لها مؤسسها المحاسبي كما قلناء وقد صحب المحاسبي 
أو صحب من صحبه وأخذ عنه بطريق مباشر أو غير مباشر كل من يَّنتمي إلى هذه 
المدرسة أمثال: بي القاسم الجنيد التو سنة ۲۹۸ وأبي حمزة البغدادي الُتوف سنة 
۹ واب الحسين التورئ التق نة ۹١‏ وأخمه ين تروق الوق نة ۳۹۸: 
وأبي بكر إسماعيل بن إسحق السراج اتوق سنة ۲۸١‏ وأبي الحسن سري السقطي 
الو ع 6 کر م 

وتحوم نظريات هذه المدرسة حول المسائل الصوفية الآتية: 


)١(‏ التوحيد بمعناه الكلامي والصوف» وما يتصل بذلك من مسائل المعرفة بالله والمحبة 
الإلهية والفناء في الله والبقاء به. 

(۲) النفس وآفاتهاء والأحوال والمقامات الصوفية؛ كالوجد والشوق والقرب والأئس 
والغيبة والحضور والإيثار والذكر والتوبة ورُؤية الله في الدنيا والآخرة. 


الأسباب ومسبباتها في تطور الحياة الروحية: من ذلك تحليله لأسس العبادة حيث يقول: 
«أساس العبادة الورع» وأساس الورع التقوى» وأساس التقوى محاسبة النفس» وأساس 
المحاسبة الخوف والرجاءء والخوف والرجاء يرجعان إلى العلم بالوعد والوعيد» وفهم الوعد 
والوعيد يرجع إلى تذكر الجزاء وتذكر الجزاء يرجع إلى الفكر والاعتبار.»" أي إن الإنسان 
إذا فگر في نفسه وفي الخلق واعتيرء أدى به ذلك عن طريق السلسلة السالفة الذكر إلى 
عبادة الله عبادةَ صادقةً. ليس هذا تصوفا ساذجًا بسيطًا» بل هو تصوفٌ منهج له 
منطقه الخاص. 

وقد عرف المحاسبى بطريقته الخاصة التى من أجلها سمى «المحاسبى»» وهى 
طريقة إخضاع الأعمال والأفكار للنقد والاختبار لمعرفة مدى صدقها ومراعاتها لحقوق 
الله» وهذا هو معنى الرعاية الذي آلف فيه كتابًا خاصًاء وتقتضي هذه الطريقة البحث عن 
معقولية العلم» فإنه ليس كل علم نظري معقولًا. كما تتضمّن البحث في ماهية الإيمان 
والمعرفة؛ لأن هناك فرقًا بين العلم بالإيمان» والعلم به مع العمل؛ ولهذا اثّخذ المحاسبى 


أ تذكرة الأولياء لفريد الدين العطار» ج۱» ص‌۲۲۷-۲۲۱. 


A 


أدوار التصوف ومدارسه 


«الإيمان باث» أساسًا بنى عليه جميع أحوال القلب وحركاتهء ووظيفة العقل عنده" ليست 
في إدراك الخير والشر» ولكن عمله منحصر في إدراك الحكمة في تفضيل الله لفعل على فعل؛ 
أي إن العقل وحده غير كاف في معرفة الخير والشر كما ذهبت إليه المعتزلة ولكنه كاف 
في إدراك حكمة التشريع الإلهي» ومن هذا الطريق تحصل الفوائد الروحية للنفس وتصح 
إراداتها. 


)١(‏ مدرسة نيسابور في القرن الثالث 


في منتصف القرن الثالث الهجري انتقل مركز التصوف من بلخ أقدم مركز للتصوّف في 
خراسان إلى نيسابور حيث ظهرت فرقة «الملامتية»» ولم تكن مدرسة نيسابور منقطعة 
الصلة بمدرسة بلخ ومدرسة بغداد» بل كانت على صلة بهما عن طريق الزيارة والتلمذة 
والصحبة. 

ويقوم التصوف الملامتى على أساسين رئيسيين؛ «الملامة» و«الفتوة»» وهما أكثر 
TEEN TN‏ 
واتهامها وتأنيبها على ما فرط منهاء ورؤية التقصير فيما يصدر عنها من أعمال الطاعة. 
وأما «الفتوة» قاسم أطلق في الأصل على مجموعة من الفضائل» أخصها: الكرم والسخاء 
والمروءة والشجاعةء فلما دخلت إلى أوساط الصوفية اكتسبت معنى الإيثار والتضحية وكف 
الأذى وبذل الندى وترك الشكوى وإسقاط الجاه ومحاربة النفس» وقد ظهرت كل هذه 
المعاني في كتابات الصوفية والملامتية على السواء وشكلت أفكارهم ونظرتهم إلى الحياة 
الروحية. بل إن النظرية الملامتية على الملامة - فيما أرى - فرع من نظريتهم في الفتوة. 

ومن أشهر رجال الملامتية الذين عرفت لهم نظريات في الفتوة الصوفية تختلف نوعًا 
ما عن نظريات البغداديين: أبو حفص الحداد وحمدون القصار. قيل إن مشايخ بغداد 
اجتمعوا يومًا عند أبي حفص فسألوه عن الفتوًة فقال: «تكلموا نتم فإن لكم العبارة 
ولان فال الك واو مقاط ار ورك اة فقان اني خفن ها 
أحسن ما قلتء ولكن الفتوة عندي أداء الأنصاف وترك مطالبة الإنصاف» فقال الجنيد: 
«قوموا یا آصحابنا فقد زاد بو حفص على آدم وذریته.» 


۷ راجع مقاله في ماهية العقل. 
8 الحليةء ج ا۰ ص۲۲۰ . 


التصوف 


فالفتوة عند الجنيد «إسقاط الرؤية» أي عدم النظر إلى الأعمال نظرة اعتبار وتقديرء 
وهي «ترك النسبة» آي إسقاط العلائق والروابط التي تربط الإنسان بآي موجود سوى 
الله» وعلى ذلك فالفتوة عنده هى الزهد الكامل. أما أبى حفص فيرى الفتوة في أداء ما يراه 
الصوفي إنصافًا وعدلً؛ أي القيام بجميع الواجبات الشرعية والاجتماعية دون أن يطالب 
القائم بها بإنصاف من جانب الشرع أو جانب المجتمع. أي إن الفتوة عنده هي التضحية 
الخالصة.“ 

وليس الجديد في مدرسة نيسابور الملامتية أنها أضافت مُصطلحات أو صيغا جديدة 
في التصوف» ولكن الجديد فيها أنها عُنيت ببحث الجانب السّلبي للمعاني الصوفية التي 
كانت سائدة في عصرها؛ فالملامتي لا يتحدّث عن مدح الأفعال والثناء عليها بقدر ما يتحدث 
عن ذم الأفعال واللوم عليها ورؤية التقصير فيهاء وهو لا يتكلم عن الإخلاص بقدر ما 
يتكلم عن الرياءء وهو يفضل الحديث عن نقائص الأعمال ومساوئها على الكلام في مناقب 
الأعمال ومحاسنها؛ ولهذا كثر في مذهب رجال الملامة الكلام عن «النفس اللوامة» و«جهاد 
النفس» و«رعونات النفس» و«دعاويها» و«العبودية» و«التضحية» ونحو ذلك من المعاني 
التي تعبر عن روح مذهبهم» تلك المعاني التي تسرّبت إلى تصوفهم من مصدرين أساسكّين؛ 
الفلسفة الزرادشتية المجوسيةء ونظام ف وكلا الملصدرين فارسي أو فارسي هندي. 

وإن نظرة كبار الملامتية كأبي عثمان الحيري وحمدون القصار إلى العالم باعتباره 
شرًا لا خير فيه» وأن الملامتي يجدر به التزام الحزن والكمد ورؤية التقصير في الأفعال 
مهما جود فيهاء واتهام نفسه داثمًا بهذا التقصير: لتشهد بأنها نظرة تشاؤمية غير 
إسلاميةء أو آنها - كما يقول آبو ا - من أصل مجوسي. قيل إن الواسطي 
لما دخل نيسابور سأل أصحاب أبي عثمان الحيري: بماذا كأن يأمركم شيخكم؟ فقالوا: 
كان يأمرنا بالطاعات ورؤية التقصبر فيهاء فقال: أمركم a‏ الملحضةء هلا أمركم 
بالغيبة عنها برؤية مُنشئها ومجريها؟'' وفي هذا المعنى يقول آبو عثمان الحيري نفسه: 
ا یری اک کو ویو ون ن ا وإنما یری عيوب نفسه من 
يتهمها في جميع الأحوال.»'' وسيأتي مزيد تفصيل للملامة باعتبارها من أهم أساليب 
المحاهدة. 


^ انظر كتاب الملامتية والصوفية وأهل الفتوة للمؤلف» ص٣۷-۳٠.‏ 
٠‏ الرسالة القشيرية» ص۳۲٠.‏ 
3 طبقات الشعرانى»ء جا ص٤7.‏ 


۸1 


أدوار التصوف ومدارسه 
)"( مدرسة مصر والشام ف القرن التالث 


ظهرت هذه المدرسة في القرن الثالث الهجري» وأشهر من نبغ فيها على الإطلاق ذو النون 
الصرن اتوق سنة ٤١‏ .ويعتير,ذى التون في انظ كثيرين من القدماء وا دقن 
المؤسس الحقيقي للتصوف الثيوسوفي في الإسلام» وقد عرفت مصر والشام بثقافتهما 
الأفلاطونية الحديثة التي انتشرت في هذه المنطقة في النصف الأول من القرن الثالث 
الهجري» وفي هذه المنطقة عاش ذو النون الذي يظهر تاره بها إلى أقصی حد» فقد 
اشتغل بعلوم الأسرار: السّحر والطلسّمات والكيمياءء ومزجها بالتصوف على نحو ما فعل 
رجال الأفلاطونية الحديثة في عصرها المتأخر (عصر يمبليخوس وأبروقلس). كان حكيمًا 
(بالمعنى اليوناني)"' وزاهدًا ومحدًّدًا وعالًا بالكيمياء» وكان» على حدٌ قول عبد الرحمن 
جامی»"' ول فد تكلم في الأحوال والمقامات» وإذا قلنا الأحوال والمقامات فقد قلنا التصوف 
کله من حيث هو معراج روحي يقطعه السالك إلى الله» وكان كذلك آول صوفي إسلامي 
تكلم في المعرفة على أساس علمي منظّم» وأول من اعتبر المعرفة بالل الغاية القصوى من 
الطريق الصوف» كما اعتبر أبو د البسطامي «الفناء في الله» غاية هذا الطريق. 

يقول ذو النون: «إنه بمقدار ما يعرف العبد من ريه يكون إنكاره لنفسه»ء وتمام 
المعرفة بالل تمام إنكار الذات.» والمقصود بمعرفة الله هنا إدراك العبد أن الحق وحده هو 
الفاعل لكل شيء المريد لكل شيءء القادر على كل شيء»ء وأن العبد لا فعل له ولا قدرة 
ولا إرادةء وهكذا تؤدي المعرفة بال - كما يفهمُّها ذو النون - إلى تمام إنكار الذات؛ 
إذ يصبح العارف محرًا لا فعل له ولا أثر» وهذا معنى الفناء الصوفي الذي تحدث عنه 
بى يزيد وكان أول من أفاض القول فيه. 

وقد فصل ذو النون القول في المعرفة وأنواعها ودرجاتها وطرق الوصول إليها على 
نحو لم يُسجّق إليه. فمعرفة وحدانية الله طريقها الكتاب والسنةء ومعرفة فردانيته وقدرته 
طريقها الكشف» ومعرفة اسم الله الأعظم هبة من الله يختص بها من يشاء من عباده. 

ولا شك أن إلمام ذي النون المصري بعلوم الأسرار كان له آثره في تصوفه» فقد اعتبر 
التصوف واحدًا من هذه العلوم» ولعله كان في ذلك متأثرًا بجابر بن حيان صاحب الكيمياء 


3 وصفه بهذا الوصف القفطي (ص ۹٥۱۸ء‏ ط لیبرت) والمسعودي وغبرهما. 
نفحات الأنس. 


AV 


التصوف 


الذي كان صوفًا أيصًا؛ إذ الصلة بين التصوف وعلوم الأسرار أقدم من ذي النون لأنها 
ترجع - فيما يقال - إلى الإمام جعفر الصادق وتلميذه جابر بن حيان المذكور» غير أن 
ذا النون كان له الفضل في تعميق فكرة «الباطنية» وتطبيقها في نواح شتى من تصوفه. 
من ذلك مثلد أنه في كلامه عن التوبة - وهي أول اغا او کک ن 
العوام» وتوبة الخواص التي هي من العلم الباطن. فيقول: «توبة العوام تكون من الذنوب» 
وتوبة الخواص تكون من الغفلة (أي الغفلة عن ذكر الله).»“" وفي كلامه عن «المحبة» 
يقول: «إنها سر من آسرار الله لا يجوز الخوض فيهاء.» بل إنه تحت تأثير فكرة السرية أو 
الباطنية في التصوف» كثيرًا ما يستعمل لغة الرمز التى كانت شائعة في بعض الأوساط 
اليونانيةء كأن يتحدّث عن «كأس المحبة» «التي E"‏ الله بها المحبين»." ومما يتصل 
بباطنية التصوف: الوجد والسماع» وهما المظهر الخارجي لما يعتلج قي تفس الصوقي من 
أحوال باطنيةء وقد كان ذو النون أول من وضع تعريفا لهاتين الحالتينء وبالإضافة إلى 
الصطلحات الصوفية الإشراقية المتصلة بموضوع المعرفة والآحوال والمقامات» وكلها من 
وضعه تقريبًاء استعمل ذو النون الثروة الكبيرة من المصطلحات التى كانت شائعة إلى 
E CG EEN ES O EGS a EE‏ 
من ذلك «التوحيد» الذي كان أول من عرّفه تعريفا صوفيًا بقوله: «هو أن تعلم أن قدرة 
الله تعالى في الأشياء بلا مزاج» وصُنْعَّه للأشياء بلا علاج» وعلة كل شيء صنعه ولا علة 
لصنعه» وليس في السموات العلا ولا في الأرضين السفلى مدبرٌ غير الله» وكل ما تصور في 
وهمك فالله بخلاف ذلك»" 

وقد خف ذو النون طابعه في تصوف البلاد التي زارهاء وهي كثيرة منها: دمشق 
وبيت المقدس وأنطاكية وبغداد» وي الجزء الغربي من العالم الإسلامي برمُّته. بل كان 
بمثابة مدرسة متجوَلة مُتنفّلة وحوله جماعة سرّية باطنية لهم نظام سري خاص» ومن 
بر تلمنذة:: يوسف بن الخسين الرازي: اتوق سخة ١‏ وأبو شراب التخشبى:التؤف 
سذة .٠٤١‏ 


“ القشيري» ص٠»‏ س1. 

تذكرة الأولياء لفريد الدين العطار (ج١»‏ ص١۲٠ء»‏ س۲١).‏ 

تذكرة الأولياء للعطار» ج۱» ص‌۱۲۹٠»‏ س۳٠؛‏ والقشبري» ص۳١٠»‏ س۷ من أسفل. 
القشيري» ص٤»‏ س۳٠‏ من أسفل. 


A^ 


أدوار التصوف ومدارسه 


أما الفرع الشامي من هذه المدرسة فأظهر رجاله وأقدمُهم أبى سليمان الداراني (وداران 
کن ی ك اتوق . ا 3 الكونت اتون فة 
۰ وأحمد بن الجلاء الذي ينتمي إلى الشام بالإقامة وكان من أصلِ بغدادي» وهم قرب 
إلى الصوفية اح ع إن الو اال و ار أا الوا ون كا 
نض أقوالهم ذا لنظرياك دى التون ن ذلك قول أحمة فن الاك ون راي الخال 
EIGN RS‏ | وھذا - فیما أری - تعبير عن 
قيس المعتى الذي قصة إليه ذى التون ف كلدمه عن «المعرفة باش الذي :شرخناه قبما 
سبق» وأغلب كلام هؤلاء الثلاثة في الدنيا وحقارتهاء والشهوات واشتغال القلب بها أو 
خلوه منهاء وفي القلب وصفاثه وصدته» والصدق في التوبةء ومحبة الكهء وما إلى ذلك من 
المسائل التي خاض فيها معظم الصوفية في عصرهم» ولكدّهم يمتازون عن عامة الزهاد 
بوق الشخلل النفتى ووضنة أحوال الس ى الحظات بها خن اله أى يدها غنةء قال 
أحمد بن أبي الحواري: «دخلت على ابي سليمان (الداراني) يومَا وهو يَبکي» فقلت له: ما 
يُبكيك؟ فقال: يا أحمد» ولم لا أبكي ا ا ا و کے ا 
وافترش أهل المحبة أقدامهم وجرت دموغهم على ج وتقطرت في محاريبهم» شرف 
الجلیل سبحانه وتعالی فنادی: يا جبريل» بعيني من تلد بكلامي واستراح إلى ذكريء 
وإني مطل عليهم في خُلواتهم» أسمع أنينهم وأرى بكاءهم» فلم لا تنادي فيهم؟ يا جبريل 
ما هذا البكاء؟ هل رأيتم حبيبًا يُعذب أحباءه؟ أم كيف يَجمل بي أن آخذ قومًا إذا جِدَّهم 
اليل تملقوا لي؟ فبي حلفت أنهم إذا وردوا على القيامة لأكشفلّ لهم عن وجهي الكريم 
تی تنظروا ل وانطو إلهم ٠*٠‏ : 

ا و یت یآ ف کوک ر عاق 
قلبه يناجيه» ويّبكي بكاءَين: بكاء الحسرة والندم على ما فرط في حق الل» وبكاء الغبطة 
والسرور بما وعد الله به أحبّاءه المخلصين في حبه من إسباغ رحمته عليهم» وكشفه لهم 
EN EA OAR SE OI a A E‏ 
بأعظم نعيم أعدّه الله لعباده في الجنة وهو رؤية وجهه الكريم» وهي بهذا فوق العبادة إذ 
هي أصلها وأساسها. 


۷ القشبری» ص۲۰» س١۱‏ من أسفل. 
۵ القشیری» ص٥۱»‏ س۸ من أسفل. 


۸۹ 


الثورة الروحية ق التصوف 


التصوف هو المظهر الروحى الدينى الحقيقى عند المسلمين؛ لأنه المرآة التى تنعكس على 
نقتا الخاة الرركة الإسلة ف اخ مطاعرها فا را أن تت عن اة 
الدينية الإسلامية في صفائها ونقائها وغُنفها وحرارتهاء وجدناها عند الصوفيةء وإذا أردنا 
أن نعرف شيًا عن الصلة الرُوحية بين المسلم وربه: كيف يُّصوّر هذه الصلةء وكيف 
يُجاهد طول حیاته في توکیدها وتدعیمهاء وکیف يُْضحّي بکل عزیز لدیه - بما في ذلك 
نفسه ‏ محافظة وغيرةً عليهاء وجَبَ أن نقراً سير الصوفية المسلمين ونتدبّر أقوالهم وإذا 
أردنا أن نقارن بين الإسلام وغيره من الديانات لتّعرف حظ المسلمين من الحياة الروحية 
الخالصةء لم نجد نقطة يلتقون فيها مع غيرهم من أصحاب الديانات الخبرى أفضل من 
التصوف. 

بل لولا التصوف لكان الإسلام - كما فهمه المتزمُتّون من الفقهاء والمتكلّمين 
والفلاسفة - ديتا خاليًا من الروحانية العميقة ومن العاطفةء وكانت عباداته ومعاملاته 
مجموعة جامدة من القواعد والأشكال والأوضاع» ومعتقداته مجموعة من التجريدات أقل 
ما يقال فيها إنها تباعد بين العبد وربه بدلا من أن تقربه إليهء وتورث صاحبها الشك 
والحيرة والقلق بدلا من الطمأنينة واليقين. 

لست آول من يجهر بهذا القول» بل جير به من قبل بو حامد الغزالي بعد طول 
التطواف» وانتهى إلى نفس النتيجةء ووجَدَ أن التصوف وحده دون سائر العلوم «النقذ 
من الضلال». 

إن العوامل الرُوحية الحقيقية التي كان لها أثر فعال في تنمية العاطفة الدينية 
والحياة الروحية عند المسلمين قد أخذت أصولها وبذورها منذ ظهور الإسلام إلى يومنا هذا 
من الإسلام نفسه؛ آي من الكتاب والسنةء ولكن هذه الأصول وتلك البذور نبت وترعرت 


التصوف 


في ظل ذلك النظام الشامخ الذي أقامه صوفية المسلمين وجاهدوا من أجلهء والناظر في 
تاريخ الإسلام الطويل الحافل بالأحداث لا يُعجزه أن يرى كيف تغلغلت روح التصوف 
ف تحناة المطلمتن ف عقاضاهة ادات ونا ماه وك كانوا فون الألف من 
المريدين في الطريق الصوفي ويُرؤضونهم على اقتحام عقباته» وكيف قوي نفوذ الصوفية في 
بعض العصور فتجاوّز الدائرة الدينية إلى الأوساط السياسية وإدارة الحكم في أوطانهم» 
فأصبحت لهم في بعض العصور دولة داخل الدولة كما أصبح لهم طابع ديني خاص 
داخل الإطار الديني العام. 

وليس التصوف أسلوبًا من الأساليب يحيا الصوفي بمُقتضاه وحسب» بل هو في 
الوقت نفسه وجهة نظر خاصة تَحدّد موقف العبد من ربه أولً» ومن نفسه ثانيًاء ومن 
العالم وكل ما فيه ومن فيه آخر الأمر. فهو نوع من الفلسفة - إن شئنا أن تستعمل 
كلمة الفلسفة بهذا المعنى الواسع - فوق كونه طريقا خاصًا في الحياةء بل إنه هى ذلك 
الأسلوب الخاص ف الحياة من أجل أنه وليد تلك الفلسفة. فالصوفية لم يُشاركوا عامة 
المسلمين في نظرتهم إلى الدنياء ولم يُشاركوا الفقهاء أو المتكلّمين في نظرتهم إلى الدينء 
ولم يشاركوا الفلاسفة في نظرتهم إلى الله والإنسان والعالم؛ ولهذا جاء التصوف الإسلامي 
ثورة شاملةٌ على هؤلاء جميعًاء وكانت هذه الثورة أخص مظهر من مظاهره» أو كانت 
المظهر الذي أعلن فيه الإسلام عن روحانيته الصادقة. 

وإننا إذا نظرنا إلى التصوف نظرة تاريخية وإلى الأدوار المختلفة التي مر بهاء وجدنا 
في كل هذه الأدوار ثورةً واحدة متصلةء يختلف شكلها باختلاف موضوعها واتجاهها. 
فقد اتجهت ضد العالم في كل عصر من عصور التصوف» وي عصر الزهد الأول بوجه 
افر اتك خف رال الان من اء ومن رة أن دل الكضرف دون 
نضجه ابتداءًٌ من القرن الثالث» ثم اتجهت ضد الفلسفة التقليدية بعد ذلك. 

ولنتناول هذه الثورة الروحية العارمة في مراحلها المختلفة وتعرضها عرضًا تاريخيًا 
بقدر المستطاع تيسبرًا لمعالجة المسألةء وإلا فالروح الثورية ظاهرة في التصوف برمُتهء 
وقي كل عصر من عصوره في موقفها من الدنيا ومن الدين ومن الله. 


)١(‏ ثورة الصوفية على الدنيا 


ا ثورة التصوف على الدنيا في كل ما ينطوي تحت ذلك الوصف العام الذي عنونوا 
له باسم «الزهد»» وقد کان الزهد داتمًا عنصرًا أساسيًا من عناصر الحياة الصوفية د 


۹۲ 


الثورة الروحية في التصوف 


السلمين وغيرهم» ولكنه قد يَنفرد دونها فيُوجد الزاهد غير المتصوّف. أما المتصوف غير 
الزاهد فلا وجود له في البيئات الدينيةء ولا عبرة بأولئك الُشعوذين الدجالين الذين يُثيرون 
في نفوسهم أحوالًا تشبه في ظاهرها أحوال الصوفية» فيدّعُون أنهم منهم وهم دخلاء 
عليهم؛ لأن سيرتهم الأخلاقية والدينية تشهد بذلك. 

وقد أدرك الفرق بين الزهد والتصؤف بعض كُثّاب العرب السابقين كابن الجوزي 
الذي يقول: «فالتصوف مذهب معروف يزيد على الزهد» ويدلٌ على الفرق بينهما أن الزهد 
لم يذمّه أحد» وقد ذمُوا التصوف على ما سيأتي ذكره.»' وكذلك تنبّه إلى هذه التفرقة 
ابن خلدون» وهي تفرقة أخذ بها من الُحدّثين جولدزيهر وأفاض في الكلام فيهاء وأخذ بها 
من يذاه كل من كتت ق التصوف إل رمتا هذا ذلك لان التضوف تاكن مخففكن 
الناحية العمَلية وهي الزهد وما ينطوي عليه من حياة العبادة والانقطاع إلى الله والعزوف 
وا ا کي ما ال و ا هت و ااا 
والناحية الإشراقية التي هي التصوف بمعناه الدقيق» وتنطوي على كل ما يلزم عن حياة 
لزغد من الأخرال وا بنكفف للوق به قصفية الن واه رها من موا واذواق 
ومعارف» وما يُدركه من معاني القرب الإلهي أو ما يُسمّيه الصوفية «الاتصال بالك». 

والثورة الروحية ضد الدنيا وكل ما صل بهاء وإن كنا تلمسها في كل دور من أدوار 
التصوف الإسلاميء تظهر أعنف ما تكون في دوره الأول» حيث وجد من بين المسلمين من 
صف بصفة الزهد قبل أن يوجد فيهم من وصف بصفة الصوف؛ ولهذا سأقصر كلامي 
هنا على الزهد في هذا الدور مُشبرًا إلى الأسباب التي دعت زهّاد المسلمين الأوائل إلى الوقوف 
من الدنيا موقف عداء صريح وإنكار وهجر» وسأتناول كذلك موقف الإسلام نفسه من 
الدنيا ليتضح إلى أي حدٌ كانت ثورة هؤلاء الزهاد ضد الدنيا متصلة بدینهم. 

لم يكن الزهد الرهباني من الفضائل التي دعا إليها الإسلام لأنّ الإسلام في صميمه 
دين اأحضافن افا والرهه الرهان هات روع الحا الاجتماعية ولكن السك 
دعا إلى نوع آخر من الزهد يُمكن وصفه بأنه القصد في اللذات وعدم التهالّك عليها أو 
الإسراف فيها إلى الحدٌ الذي ينسى الإنسان فيه ربه وآخرتهء وهذا واضح كل الوضوح في 
سيرة النبي عليه السلام وسيرة الصحابة وصدر التابعين. دعا الإسلام إلى الزهد في الدنيا 


` تلبیس إبلیس» ص١٠٠‏ 
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وإلى تحقيرها لا إلى هجرها والفرار منهاء ودعا إلى عبادة الله تعالى في حدود رسمها ولم 
يدع إلى الانقطاع إلى هذه العبادةء ودعا إلى الأخذ بنصيب معقول من الحياة ومن كل ما 
کان رزقا حلالًا ولم يدع إلى تحريم كل شيء» ودعا إلى النظر إلى الدنيا باعتبارها دار فناء 
ودار تحول وانتقال وأنها مزرعة الآخرةء وإلى الآخرة باعتبارها دار بقاء وخلود ونعيم 
مقيم أو عذاب أليم. يقول الله تعالى: «اعْلَمُوا نما الْحَيَاةَ ادنيا لَب ولهو وَزيدَة وَتَفَاخْرّ 
َيْنَكُمْ وَتگاڻر في امال اللاي مَل غَيْث أَعْجَبَ الْكُفارَ نَبَانَهُ فم ييح فََرَاهُ مُصَفَرّا كم 
َون حُطَامَا وف اََخرَة عَذَابٌ شيد وَمَعْفرَة من الله وَرضُوَانُ وَمَا الْحَيَاة الدُنْيَا إل مََاعٌ 
الْغرُوري." 

في هذه الآيةء وكثير غيرها من الآيات التي أسلفنا ذكرها في مناسبات أخرى» دعوة إلى 
الزهد في الدنياء ولكنه زهد روعي فيه جانب الدنيا وجانب الآخرةء وقضصًّل فيه الثاني على 
الأول» ودُوعي فيه جانب العبد وجانب الرب» وفضل فيه الثاني على الأول» وفي هذه الآية 
وأ فاليا ور لق رة غا اها ودا اع الخاضي ك فك التو ةل أعكها رها 
السلمين صاخبة شاملة عندما نبتت هذه البذور في تربة جديدة وتوافر لها من العوامل 
ما ساعَدَها على النمو. 

ولم تكن في العصر الإسلامي الأول حاجة إلى وضع حدود وقواعد للزهد في الدنيا 
والقصد في لذاتهاء كما لم تكن حاجة إلى تمييز طائفة من المسلمين عن غيرهم من أجل 
انفرادها بالتقوى والورع» ولكن ظهرت هذه الحاجة كما يقول ابن خلدون: «عندما فشا 
الإقبال على الدنيا في القرن الثاني وما بعده وجنح الناس إلى مخالطة الدنياء فاختص 
امقبلون على العبادة باسم الصوفية»" 

عرف الجيل الأول من المسلمين بالورع والتقوى والزهد في الدنياء وكانت هذه كلها 
صفات عامة لهم» وفي هذا يقول أحد الصحابة لصدر التابعين: «أنتم أكثر أعمالًا واجتهادًا 
من آصحاب رسول الله وهم کانوا خیرًا منکم. قیل: ولم ذلك؟ قال: کانوا آزھد منکم فی 
الدنيا.» ؛ يشير بذلك إلى الزهد العام الذي كان أكثر شيوعًا بين الصحابةء لا إلى الزهد شبه 
الرهباني الذي أخذ به الصوفية أنفسهم في القرن الثاني وما بعده. 


.۲١ الحديد:‎ ١ 
.٤ مقدمة ابن خلدون» ط بيروت» ص1۷‎ " 
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ولم يكن أثر الإسلام في نشأة الزهد وانتشاره عن طريق تحقير الدنيا وحسب» بل 
عن طريق الرعب الذي أشاعه في قلوب المؤمنين من نار الآخرة 2 وأهوالها؛ ولذلك 
انصبغ الزهد الإسلامي الأول بصبغة الخوف من الله أكثر من انصباغه بصبغة المحبة لله 
والقرب منه» وقد تجلى ذلك الرعب في أجلى مظاهره في بعض أفراد الصحابة والتابعين 
الذين أخذوا أنفسهم بأساليب تعذيب البدن كفارة عما ارتكبوه - أو خيل إليهم أنهم 
ارتكبوه - من المعاصي والآثام» وهاك مثالا من أروع الأمثلة التي صر ما كان للخوف 
من عذاب الآخرة من آثر في تفوس أواثل المسلمين؛ مر كفلبة بن عبد الرحمن الأنصاري 
خادم رسول الله يومًا بباب رجل من من الأنصار فبصر بامرآة الأنصاري وهي تغتسلء 
فكرّر النظر إليهاء وما أحس بذنبه خرج هائمًا على وجهه إلى جبال بين مكة والمدينة. 
فبعث رسول الله عمر بن الخطاب وسلمان الفارسي في طلبهء فلقيهما راع من رعاة المدينةء 
فقال له عمر: يا ذفافة هل لك علمٌ بشابٌ بين هذه الجبال؟ فقال: لعلك تريد الهارب من 
جهنم» قال عمر: وما علمَكَ بأنه هرب من جهنم؟ قال: لأنه إذا كان نصف الليل خرج 
علينا من الشعب واضعًا يديه على آَم رآسه يَبکي ويُنادي: يا ليتكَ قبضت روحي بين 
الأرواح وجسدي بين الأجساد ولا جردني ليوم القضاء. 

فلما أي به إلى رسول الله قال: ما الذي غيبك عني؟ قال: ذنبي» قال: فلا أعلمك آيةٌ 
تمحو الذنوب والخطايا؟ قال: بلى يا رسول الل! قال: قل اللهمٌ آتنا في الدنيا حسنة وفي 
الآخرة حسنة وقنا عذاب النارء قال: إن ذنبي أعظم من ذلك» قال رسول الله: بل كلام 
الله أعظم» وأمره بالانصراف إلى منزله» فانصرف ومرض ثلاثة أيام» فأتى سلمان النبىّ 
SS JE E NAE O ISA EES OE‏ 
رأسه عن حجر النبي» فقال له رسول الله: لم أزلت رأسك عن حجري؟ قال: لأنه ملآن 
من الذنوب» فقال رسول الله: ما تجد؟ قال: أجد مثل دبيب النمل بين جلدي وعظميء 
قال: فماذا تشتهي؟ قال: مغفرة ربي. قال فنزل جبريل عل النبي فقال: يا أخي إن ربك 
يقرئك السلام ويقول: «لو لقيّني عبدي بقراب الأرض خطيئة للقيثه بقرابها مغفرة.» 
ن ا 

هذا مثال من أمثلة كثبرة يبن كيف كان الخوف من الله وعذاب الآخرة من أكبر 
العواملء إن لم يكن أكبر العواملء التي دفعّت أتقياء المسلمين الأوائل إلى هجر الدنيا 
والانقطاع إلى الله. فقد تمّلت لهم الدنيا دارا حافلة بالذنوب والمعاصي كبيرها وصغيرهاء 
وخطرًا تُهدٌد کیانهم الديني ويول بينهم وبين الإعداد للآخرة» ولم يَقف الأمر ببعض 
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هؤلاء الأتقياء عند هجرهم الدنيا والزهد فيهاء بل أخذوا على أنفسهم مهمة دعوة الآخرين 
إلى نفس هذا الهدفء لا سيما بعد الذي شاهَدُوه من إقبال بعض مُعاصريهم على الدنيا 
وأعراضهاء واختلال الميزان الاقتصادي والاجتماعي بين طبقات المسلمينء وما لبت هذه 
AN SLE GEE A a a a a e‏ 
وقد حمل لواء هذه الثورة صحابنٌ من أقوى الصحابة عارضة وأقدرهم على الدعوة؛ وهو 
نوکو الاري 

كان هذا الرجل أحد الأفراد القلدل الذين اهندوا بفطرتهح السليمة إلى عقيدة التوخيد 
قبل الإسلام. فلما بلعْتّه الدعوة الإسلامية وجد الُشاگلة القوية بينها وبين ما اطمأئت 
نفسه إليه من قبلء ولما لقي الرسول عليه السلام وسمع منه القرآن أسلم وجهّر بإسلامه» 
فآذته قریش» ولكنه لم يَعباً بإيذائها. سأله أبى بكر يومًا في محضر من النبي وقال: 
يا أبا ذر» هل كنت تَولّه في جاهليتك؟ قال: نعم» لقد رأيتنى أقوم عند الشمس فلا أزال 
مصلا حت دوذیتی رها فاخو کانتي خفاء قال ابق جکر قاین نت توه؟ قال:- 
دري إلا حيث يُوجهني الله عز وجل. ° 

قضى أبو ذر شطرًا من حياته في الجاهلية وشطرًا في الإسلام في زمن النبي والخلفاء 
الفلاثة الأول وات ق خلافة عكمان سخة ١‏ :وقد هاله ما كان لبه بعك المسلمان ن 
لا سيما القرشيّين - من ثراء عريض وبذخ» وما كان عليه فقراؤهم من ضنك وبؤس 
رضي تهر باعرة افشاك اة اتر لها الب تمان كا اترغج مغاوية بن 
بي سفیان وحاوَلا أن يَصرفاه عنهاء ولکنه مضی في دعوته غير هيّاب» وطالب آن کون 
لفقراء اللسلمين حى في فضل أغتيائهم. ألم يقل الله عز وجل في كتابه: لذي في هلهم 
حَق مَعْلْومٌ ٭ سال وَالْمَخرُوم4“ ولِځُذ من أَمْوَالِهمْ صَدَقَهُ تَُهَرُهُمْ وَنُرَكُيهمْ باي“ 


ت 
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و«إوالذِينَ يكَذْزونَ الذهَبَ والفضة ولا يُنفقوتها في سَبِيلِ الله فَشرَهم بِعَّذاب آليم # يوم 
و ا A‏ 2 رر ووه ر و9 ووه لژو E POE‏ 9 وه 
یحمی عَلیھا فی نار جهنم فتکوی بها جبّاههم وجنوبهم وظهورُهم هذا ما گذزتم لأنفسكم 
s9‏ 3 5 کي مق س ۶ ا 8 لے 
فذوقوا ما كُنتم تَكُنرُونَ4.“ وکان آبو ذرٌ صادقا في دعوته مُصمًمًا على نشرها. أراد 


الحلية لآبى نذعیم» چ ص۱٦۱.‏ 
1 المعارج: °. 

.٠١١ التوبة:‎ 

.٠٠ التوبة:‎ ^ 


۹٩1 


الثورة الروحية في التصوف 


معاوية أن يَّختبرّه فبعث إليه ليد بألف دينار» فلما أصبح الصباح أراد أن يستردّها منه 
بحيلة فوجد أنه فرَقها كلهاء وبعث إليه حبيب بن مسلمة أمير الشام بثلاثمائة دينارء 
فقال لحاملها: «ارجع بها إليه» آما وجد أحدًا أغْرًّ بالله منا؟ ما لنا إلا ظل نتوارى فيهء 
وثلة من غنم تروح عليناء ومولاة لنا تصدَقّت علينا بخدمتهاء ثم إني لأتخوّف الفضل.» 

لقىّ أبو ذر في دعوته كثيرًا من العنت والاضطهاد على يد e‏ خاصة؛ فقد أخذه 
معاوية بالشدّة ونهى الناس عن مجالسته وهدّده بالقتل ونفاه بالربذة وف هذا يقول: 
«إن بني أمية يهددونني بالقتل» وبطن الأرض أحبٌ إلعً من ظهرهاء والفقر أحب إل من 
الغنى.»" قال له رجل: يا أبا ذرء ما لك إذا جلست إلى قوم قاموا وتركوك؟ فقال: «إني 
آنهاهم عن الكنوز.» ومما يُوْثّر عنه قوله: «يُولدون للموت ويُعمّرون للخراب» ويّحرصون 
على ما يفنى ويتركون ما يبقى. ألا حبذا المكروهان؛ الموت والفقر.» 


(۲) ثورة الصوفية على الفقه 
كان الرغد وها قله ن كار الذات وخ الذضا ساس التضرف ي دور الارل إن 
حوالي سنة ماندّين من الهجرةء مع مراعاة دقيقة لآداب الشريعة الإسلامية وأوامرها. 

وكانت أحكام الشريعة في أول عهد الإسلام تؤخذ بالرواية؛ أي بالتواترء لا فرق في 
ذلك بين عبادات واعتقادات أو مُعاملات» ولكن ما لبث المسلمون أن بدءوا يُناقشون في 
مسائل الدين ويتدارسُونهاء ويّبحتّون عن علل الأحكام على نمط علمي» ثم يُدوّنون ما 
يتناقشون فيه» وكان أول ما اتجهت الهمَّم إلى النظر فيه مسائل الشريعة؛ أي الأحكام 
العمّلية التي يدرسها علم الفقه» حتى إن كثيرًا من المسلمين قد حسب أن الاشتغال بهذا 
العلم والعمل به هو الغاية من الدين. كان هذا دور الاجتهاد الذي ظهر فيه الأخذ بالرأي 
في المسائل الفقهية. 

غير أن هذه الحال لم ذم طويلد فقد بدأ بعض المسلمين يَنظرون إلى كمال ديني 
آخر غير هذا الكمال الذي هو استنباط الأحكام الشرعية والعمل بمُقتضاها. ذلك الكمال 
الديني الآخر هو البحث في المعاني الباطنة للأحكام بالإضافة إلى معانيها الظاهرةء وكان 
هذا إيذانًا بظهور علم جديد» هو التصوف, إلى جانب علم الفقه. أي بظهور علم باطن 


۹ الحليةء جا ص۲٦۱.‏ 
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الشريعة إلى جانب علم الظاهر. يقول ابن عبد البر في كتاب «مختصر جامع بيان العلم 
زف ك ابن مةل اون مول ( الوق م 05 اك افر ف اهت فا 
ظهر من علم الإسلام شرعًاء فاطلب بما بطن من علم الإسلام عن الله محبة وزلفىء واعلم 
أن إحدى المحبتين سوف تمنع عنك الأخرى.» فابن منبه وهو في هذا العصر المبگر في 
تاريخ الإسلام» يُفرّق بين علم الشرع (الفقه) الذي غايته معرفة الأحكام» وبين علم باطن 
الشرع (الذي عرف فيما بعد بالتصوف) الذي غايته التقرب والزلفى إلى الله تعالى. 

ولا ظهر الصوفية وأخذوا بمنهجهم في فهم الدينء بدأ الفقهاء يتوجسون منهم 
خيفة مدة من الزمن» ثم ما لبثوا أن ناصبُوهم العداء علانية واضطهدُوهم كل نوع من 
أنواع الاضطهاد التي يُحدثنا عنها التاريخ؛ ذلك أن شقة الخلاف بينهم قد اتسعت على 
مر الزمن» وأصبح لكل من الطائفتين وجهة نظر خاصة في ماهية الدين نفسه وكيف 
يجب أن يفهم» وماهية الأحكام الشرعية وكيف يجب أن تستنبط وتعلل» وماهية العبادة 
وعلى أي نحو تؤدّى» وما هو الحلال وما هو الحرام» وأيهما أفضل الفروض أم النوافلء 
عاب بمعبوده؟ وما هو التوحيد: أهو إفراد الموحد بفصات تميزه عن المحدثات» أم إفراده 
بالوجود الحق؟ إلى غير ذلك من المسائل التي كانت في صميم الدين. كان من الطبيعي 
إذن أن يقع الصدام بين الطائفتين ل والمنهج ا وظهر الخلاف 
الاضطهادات في مصر والشام والعراق انتهت في سنة ۳٠۹‏ بمأساة الحسين بن منصور 
الحلاج. 

وکان من آبرز الشخصيات التي ناهضت التصوف وقاومت الصوفية أحمد بن حنبلء 
بالرغم مما کان ن يُكنّه لبعض الصوفية من احترام وتبجيل كما تث تشهد بذلك الحكايات التي 
تروی عنه مع الحارث الحاسبيء ولكن إشفاق ابن حنبل على الإسلام وتخوّفه من انتشار 
نفوذ الصوفية كانا أغلب عليه من تقديره لهم. إنه لم يُّنكر عليهم أقوالهم» ولكنه كان 
يعترف صراحة أنه لا يَفهمهم لأنهم يتكلّمون بلَُغة لا عهد له بها. 

دروي الحكايات أنه استمع يومًا إلى الحارث الُحاسبي وهو يدرس لتلاميذه في حلقة 
من حلقاته وكان مَختفيًا وراء ستار» فخرج وهو يبكي؛ لا لأنه فهم كلام المحاسبي» ولكن 
تأذْرَا بنغمة الصدق التى لاحَظّها في وصاياه. 


۹۸ 


الثورة الروحية في التصوف 


ثم جاء أتباع ابن حنبل فكانوا أشد مقتًا للصوفية وتنكيلًا بهم وقد بلغ اضطهادهم 
لهم أقصاه في محنة الصوفية المعروفة بمحنة غلام الخليلء' وهي المحنة التي اف 
فيها نحو سبعين صوفيًاء من بينهم الجنيد شيخ الطائفة ببغداد» وحوكموا وحكم عليهم 
بالإعدام ثم آفرج عنهم. 

لم تكن الثورة التي قام بها الفقهاء ضد الصوفية في الحقيقة إلا رد فعل للثورة 
الروحية التي آراد الصوفية أن يُحدثوها في الدينء فقد أدرك الصوفية آن الدين قد أآصبح 
في عرف الفقهاء جملة رسوم وأوضاع لا حياة ولا روحانية فيهاء وهذه الرسوم والأوضاع 
إن أرضت ظاهر الشرع وأشبعت عقول المشرعين المفتونة بتقعيد القواعد وتعميم القوانين 
حتى ولو أدى ذلك إلى اصطناع «الحيل» و«المخارج» غير المعقولةء لم تكن لترضي باطن 
الشرع ولا تشبع العاطفة الدينية عند الصوفية؛ لذلك كان لا بد من أن ينقسم «علم 
الشريعة» إلى قسمَين؛ علم ظاهر الشرع الذي يدرس الأعمال التي تجري على الجوارح» 
وهي: العاذات كالهاة والكتى ولحم والعاملات مل الود والرزاج والظلاق والخثق 
والبيع» وقد سمي ذلك «علم الفقه»» وهو علم الفقهاء وأهل الفتياء والثاني علم الأعمال 
الباطنة أو أعمال القلوب» وهو التصوف أو علم الحقائق الذي سمي أهله بالصوفية 
وأرباب الحقائق وهل الفهم من أهل العلم» كما سُمّي الآخرون أهل الظاهر وأهل الرسوم. 

ا هدا هن رذن البتادي الوق اة ٠٠١‏ تقول وکل الخلى فوا عن الرة 
فود هه الغافة ني الو عن الاي رطا لخن كي أفه هواه 
القر ع و غا ا و ا و 

فالتفرقة ظاهرة في عبارة رويم بين الشرع وحقيقة الشرع» بين الظاهر والباطنء 
أو بين الدين في الرسم والدين في الجوهرء وهذه النظرة وحدها هي لب التصوف» وهي 
العامل الأكبر في تحويل الإسلام - على أيدي الصوفية - من دين رسوم وأوضاع إلى دين 
حي روحي» وترجع الُقابلة بين الشريعة والحقيقة - وهي مسألة سثفيض الكلام فيها 
فيما بعد - في أصل نشآتها إلى المقابلة بين ظاهر الشرع وباطنه» ولم يكن المسلمون في 


٠‏ هو أحمد بن محمد بن غالب» ولد بالبصرة وتوف ببغداد سنة .۲٠۲‏ كان مشهورًا بالورع والتقوىء 
ولكنه كان ينكر على الصوفية كلامهم في الحب الإلهي والاتصال بالل وما إلى ذلك من المقالات التي انتشرت 
في القرن الثالث الهجري. انظر كشف المحجوب ترجمة نیکولسون» ص‌۹۱-۱۹۰٠.‏ 

.٠١۳ص الرسالة القشيرية» ص۲۱-۲۰؛ قارن تلبيس إبليس»‎ "١ 


۹۹ 


التصوف 


ول عهدهم بالإسلام ليْقرُوا هذه التفرقة أو يفكروا فيهاء ولكنها بدت بالشيعة الذين قالوا 
إن لكل شيء ظاهرًا وباطتاء وأن للقرآن ظاهرًَا وباطتًاء بل لكل آية فيه وكل كلمة ظاهر 
وباطن» وينكشف الباطن للخواص من عباد الله الذين اختصهم بهذا الفضل وكشف لهم 
عن أسرار القرآن؛ ولهذا كانت لهم طريقتهم الخاصة في تأويل القرآن وتفسيره ويتألّف 
من مجموع التأويلات الباطنية لنصوص القرآن ورسوم الدين وما ينكشف للسالكين من 
معاني الغيب عن طرق أخرى ما أطلق عليه الشيعة اسم «علم الباطن» الذي ورثه النبي 
ية عليًا بن أبي طالب - في زعمهم - وورثه علي أهل العلم الباطن الذين سمُوا أنفسهم 
TT‏ 

وقد اتبع الصوفية طريقة التأويل هذه واستعملوا فيها أساليب ومصطلحات الشيعة 
إلى حدٌ كبير» ولكنهم استعمَلّوا أيضّا طريقتهم الخاصة التى سمُوها طريقة «الاستنباط» 
أ کف ماف القرآن بترديد قراءة نصوصه. : 


طريقة استنباط معاني القرآن 


اتر الضبرفة رة القران ضرا من الادة لان لهم ف فة القران أغراكا ةة 
فيها العبادة بمعناها الصحيح» وأهم أغراض التلاوة عندهم: الحضور التام بالقلب قي 
الحضرة الإلهيةء ومناجاة الله بكلامه» والخضوع التام للأمر والنهى كما ورّدا في آيات 
الأمر والنهيء وإيقاف العبد نفسه في موقف المخاطب بكل آيةء وغير ذلك من المعاني التي 
يراعيها الصوفية في عبادتهم. يقول أبى طالب المكي في «قوت القلوب»: «فإذا كان العبد 
م اقش بن ى سيت مه ال عر كاه شهية لقب تلاي حفاكت دة 
ناظرًا إلى قدرته» تارگا لمعقوله ومعهود علمه» متردًا من حوله وقوثه» معظمًا للمتكلم 
واقفا على حضوره» مفتقرًا إلى الفهم بحال مستقيم وقلب سليم وصفاء يقين وقوة علم 
وتمكين: سمع فصل الخطاب»ء وشهد علم غيب الجواب.»' 

وتنحصر طريقة الاستنباط عند الصوفية في تلاوة سورة أو آية من القرآن وتكرارهاء 
متدبّرين في كل تلاوة معاني آلفاظهاء لا ينتقلون من آية إلى أخرى حتى يشاهدوا معاني 
الأولى ويفتح الله عليهم بما يعينهم على فهم الآية اللاحقة» مع حضور القلب وجمه الهمة 
والاشتغال بما هم فيه دون غيره» بحيث يتصف القلب بصورة المقروء ويتلؤّن بلونهء 
فيحزن للوعيد ويفرح للوعد» ويشعر بالخشية والرهبة عند تلاوة آيات الوعد والاعتبار. 

يقول الحسن البصري: «والله ما أصبح اليوم عبد يتلو هذا القرآن يؤمن به إلا كثر 
حزنه وقل فرحه وکثر بکاؤه وقل ضحکه وکبر نصبه وشغله وقلت راحته وبطالته.»" 


۱ قوت القلوب»ء جا ص۱۹ . 
قوت القلوب»ء جا صا/. 


التصوف 


ويقول أبو طالب المكي: «فإذا فهم العبد الكلام (آي كلام الله) وعامل به المولىء 
تحقق بما يقول وكان من أصحابه ولم يكن حاكيًا لقائله. (وذلك) مثل آن يتلو منه: 
ّي أَحَافُ إِنْ عَصَيْتُ رَبّي عَدَابَ يَوْم عَظيم»" ومثل أن يقول: ليك وتا وإلَيْكَ 
أنبْنّا)»“ ومثل قوله: دصرن عى مًا آذيمُونًا4»* فيكون هو الخائف لليوم العظيم» 
ويكون هو المتوكُل المنيب» وهو الصابر على الأذى المتوكل على المولى» ولا يكون مخبرًا عن 
قائل قاله» فلا يجد حلاوة ذلك ولا ميراته. فإذا كان هو كذلك وجد حلاوة التلاوةء وكذلك 
إذا تلا الآي المذموم أهلهاء الممقوت فاعلها مثل قوله تعالى: «إِوَهُم في عَفلَّة مُغْرصونّ)» 
وقوله: عرض عَنْ مَنْ َوَن عَنْ ذڭُرتا وَلَمْ يُرذ إل الْحَيَاةَ الذنيَا 4“ وقوله: ومن لم 

وقد يتلو الصوفي الآية الواحدة أربع آو خمس ليال لا يتجاوّزها إلى غيرهاء كما آثر 
عن أبي سليمان الدارانيء أو يتلو سورة مثل «هود» في ستة أشهر, أو القرآن كله في ثلاثين 
نة فاا ت الصوة القران تلارة فهم غل التو الى ضهنا كك له معاتبة رويك 
رويدًاء وزادت وضوحًا مع ازدياد مرات التلاوةء وانكشفت له «الحكمة» التي هي جماع 
الأسرار الباطنية المودعة في النصوص. هذا ما يفهمه الصوفي من قوله تعالى: «وَيعَلَمُكُمُ 
الْكَِابَ وَالْحِخُمَةَ4“ قالوا: «الكتاب» اسمٌ لظاهر القرآن» و«الحكمة» اسمٌ لباطنه. قال 


في کتاب الله عز وجل. '' 

فالحكمة عندهم» أو «الفهم» كما يسميها أوائل الصوفيةء ليست نوعًا من العلم 
يكتسب بالنظر العقلي» بل هي العلم الباطن الذي يُلقى في القلب إلقاءٌ ويدرك القلب 
حلاوته ذوقاء وبذلك تتقابل حكمة الصوفية وحكمة الفلاسفة تقابل الأضداد. 


.ا٥ الأنعام:‎ ٣ 

.٤ الممتحنة:‎ 

.١١ إبراهيم:‎ ° 

أ النجم: ۹ 

۷ قوت القلوب» جا» ص٤۷.‏ 
البقرة: .٠١١‏ 

البقرة: .۲٠۹‏ 
"٠‏ قوت القلوب» ج١»‏ ص٤۷.‏ 


طريقة استنباط معاني القرآن 


يذكر أبو طالب المكي من بين الحجوبين عن فهم القرآن: «من نظر إلى قول مفسر 
يسكن إلى علم الظاهر أو يّرجع إلى عقله أو يقضي بمذاهب أهل العربية واللغة في باطن 
الخطاب.» ويقول: «هؤلاء كلهم محجوبون بعقولهم» مردودون إلى ما يقدر في علومهم» 
موقوفون على ما تقرر في عقولهم ... وهؤلاء مشركون بعقولهم وعلومهم عند الموحدين» 
فهذا داخلٌ في الشرك الخفىء'' 

وقد اعتر هذا من الشرك الخفى لأن من يفهم القرآن اعتمادًا على عقله أو اتباعا 
ل کو اه و ل ع( غاا هی ال ب 
ما يمليه عليه عقله» آو يمليه عليه عقل غيره من المفسرينء والعاقل الكامل من عقل عن 
الله كما يقول الحديث. 

وإذا عرفنا أن معاني القرآن تنكشف لكل صوفي بحسب استعداده الروحي وبحسب 
وقته وحاله» آدرکنا ماذا يختلف الصوفية في مشاربهم ونزعاتهم اام الروحية. 
فإن ما يغلب على أحدهم من الأحوال نتيجة لتلاوته القرآن» غير ما يغلب على الآخرء 
والحقيقة أن كل صوفي عالَّمٌ روح قاتمٌ بذاته» وأن الطرق الصوفية المؤدية إلى الله هي 
بقدر عدد هذه العوالم الروحيةء وإذا عرف بعض قدماء الصوفية التصوف بأنه «إدراك 
الحقائق» فليس لهذا التعريف من معنى إلا أنه إدراك الحقائق الإلهية كما يدركها كل 
صوفي على حدة» وبمقدار استعداده الروحي وتکوینه. 


0 قوت القلوب»ء جا ص۱۹ . 


الحقيقة والشريعة 


سبق أن ذكرنا أن الحقيقة في عرف الصوفية هي المعنى الباطن المستتر وراء الشريعة. وأن 
الشريعة هي الرسوم والأوضاع التي تعر عن ظاهر الأحكام وتجري على الجوارح» وقد 
اح ال ف ل ع عل كوو ا ع وا ا رک و ا 
أي وقت من الأوقات من الدين حرفيتهء ولا من الشريعة مجرد طقوسهاء بل كانوا دائمًا 
ينحون في فهم الدين والشريعة نحرًا يختلف قليلّد أو كثيرًا عن نحو الفقهاء وفي هذا 
تظهر ثورتهم عليهم. نعم أوجس بعض أوائل الصوفية خيفة من المبالغة في التفرقة بين 
الشريعة والحقيقة مما قد يؤدي إلى التراخي في القيام بواجبات الشرع» فألحوا في المطالبة 
بظافن اشر وف هذا قول هل بن عب الك التستري اتوق سخة ۷١‏ (أؤ ة۳ ۲۸): 
دسا من طرق إل اف أنضل من الم (بشي الف مارغ إن عذلت عن خرن الحم 
ف ف الها ا تح شاا و ول ا س الاو وی دک 
باطن يخالف ظاهرًا فهو باطل.» ويقول أبو بكر الزقاق الكبير» وكان من أقران الجنيد: 
«كنت مارًا في تيه بني إسرائيل فخطر ببالي أن علم الحقيقة مباين للشريعةء فهتف بي 
هاتف من تحت الشجرة: كل حقيقة لا تتبعها الشريعة فهي كفر»' 

وفمادل عل أن التو اة وفوا الاق فة الرسول كان من هاب فما 
الصوفيةء تلك الصيحة المدوية التي صاحها أبو القاسم القشيري في مطلع رسالته (التي 
E‏ ا 


. ۲٤٤ص‎ e a الحليةء‎ ١ 


التصوف 


سيرته الأولى» وذلك لما رأى منهم من التوانى والفتور في مسائل الشريعة اعتمادًا على ما 
سموه بالحقيقة. يقول: «إن المحققين من هذه الطائفة انقرض أكثرهم ولم يبق في زماننا 
هذا من هذه الطائفة إلا أثرهم كما قيل: 


أما الخيام فإنها كخيامهم وأرى نساء الحي غير نسائها 


حصلت الفترة (أي الفتور والضعف) في هذه الطريقةء لا بل اندرست الطريقة 

بالحقيقة. 
مخى الشيوخ ا کان بهم | اهتداء وقل | الشباب ان کان بسیتهم وسنتهم 

ا قلَّة البالاة بالدين ذريعة ورفضوا التمييز بين 2 ا 
والصلاة ...» 

ولم ذهب صيحة القشيري صرخة في واد ولم تكن دعوته إلى المحافظة على الدين 
والتزام أحكام الشريعة سدى» فإن الغزالي الذي أتى بعد القشيري بنحو نصف قرن قد 
أخذ على عاتقه مهمة التوفيق بين التصوف وتعاليم الدينء أو بين الحقيقة والشريعةء 
وأقام من الدين أساسًا للتصوف» فمَرْج عناصر التصوف مزجًا تامًَا بعناصر من القرآن 
والحديث» ورفع بذلك من قيمة التصوف حتى في نظر أعدائه» وقد جاءت تآليف الغزالي 
في هذا الميدان نتيجة رغبة صادقة من نفس صادقة في تحصيل حياة روحية حقة للغزالي 
نفسه أولاء ثم لغيره ممن يتوقون إلى طمأنينة النفس بإيصالها إلى الحقيقة ثانيًا. فإن 
الغزالي حاول أن يحل مُشكلته الروحية أو ولكنه خلّف لنا تراث المعلم الرُوحي الذي 
يرشد السالكين إلى حل مشكلاتهم الروحية أيضًا. 

وجد الغزالي الحقيقة التي كان ينشدها في الطريق الصوف» ولكن لم تصرفه هذه 
الحقيقة عن الشريعة ولا حولته عن عقيدة أهل السلف» بل ظل مُستمسگا بمبدأين هامُين 
حَفظا عليه دينه؛ الأول تقديسه للشرع واتباعه الدقيق له» والثانى وجهة نظره في الله 
من حيث هو ذات قديمة مخالفة للحوادثء وأن النفس الإنسانية قد تستطيع أن تتصف 


" الرسالة القشبرية» ص٠.‏ 


الحقيقة والشريعة 


بصفات الكمال فتتقرّب بذلك من الله وتّعرفه أكثر من غيرهاء ولكنها لا تستطيع أن 
تتحقق بمعنى الإلهية على أي نحو من الأنحاء» وبذلك أقفل الغزالي الباب في وجه أصحاب 
وحدة الوجود. 
ما أن «الحقيقة ف خط القرال لا تتاف مع الشريعة فيدل عليه قولة ف اللحاء 
من قال إن الحقيقة ثُخالف الشريعة والباطن يخالف الظاهرء فهو إلى الكفر 


مل مه 


أقرب» وكل حقيقة غبر مقبّدة بالشريعة فغير محصولة. 
فالشريعة جاءت بتكليف الخلق» والحقيقة إنباء عن تصريف الحق. 
فالشريعة أن تعبده» والحقيقة أن تشهده» والشريعة قيام بما آمرء 
والحقيقة شهود لما قدر وأخفى وأظهر. 


فكأن «الحقيقة» في نظر الغزالي تأييد - عن طريق الشهود - لما ورَدَ في ظاهر 
الشرع. 

فالشريعة تدعوك إلى القيام بأعمال العبادة ونحوهاء والحقيقة تشهدّك معاني 
الألوهية وتصرّف الحق في الكون» وتوقفك على ما خفيّ عنك من أسرار القضاء. 

هذا معتّى من معاني الشريعة والحقيقة فهمه جمهور الصوفيةء ولكن من الصوفية 
من نظر إلى الشريعة والحقيقة نظرة آخرى واتجه في فهمها اتجاهات مختلفة نذكر من 
همها ما يأتي: 

اعتبر بعضهم الشريعة أسلوبًا من أساليب السلوك الخلقيء أو نوعًا من أدب النفس 
يراعى فيه اتباع الرسول» فلم يَنظروا إلى تعاليم الدين في حدودها التي وضعها القدماء 
ولم يُقسّموها إلى فروض وسنن» بل أطلقوا الأمر إطلاقًا ولم يُفرّقوا بينهماء وربما وضعوا 
النوافل في مرتبة أعلى من الفرائض؛ لأنها - في زعمهم - الوسيلة التي يتقرّب بها العبد 
من ربه. 

يروي الصوفية فيما يّروونه من الأحاديث القدسية أن الله تعالى قال: «لا يزال العبد 
يتقرّب إل بالنوافل حتى أحبّه» فإذا أحببثّه كنت سمعه الذي يَسمع به» وبصرّه الذي 
يُبصر به» ويدّه التى يبطش بها ... إلخ.» فأداء الفرائض طاعةء وأداء النوافل محبةء وأداء 
الفرائض يوصل إلى الجنةء وأداء النوافل يُوصّل إلى صاحب الجنة. 

كذلك خالفوا الفقهاء في اعتبارهم النية أفضل من العمل» وفي تقديمهم التأمّل على 
العبادةء والتحريم على الإباحة. أما أن النية أفضل من العمل؛ فلأنها أساسه ومَبنى قوامهء 


1۰۷ 


التصوف 


وقيمة العمل ليست فيه من حيث ذاته» بل من حيث الباعث عليه والدافع إليه. يقول 
الحديث الشريف: «إنما الأعمال بالنيات وإنما لكل امرئ ما نوى.» أي إنما قيمة الأعمال 
بحسب النية التي تدفع إليهاء «ولكل امرئ ما نوى» معناه لكل إنسان نصيبه من الجزاء 
على قدر نيته» وأما تفضيُهم التأمُل على العبادة؛ فلأنٌ التأمُل عمل روحي بحت» والعبادة 
عمل رُوحاني بدنيء وأما تقديمهم التحريم على الإباحة فهو اعتبارهم أن الأصل في الأشياء 
أن تکون O‏ 3 الإنسان وأن ما أحله الشرع منها استثناء من هذه القاعدة. 

نظر هؤلاء الصوفية إلى باطن الشريعة دون ظاهرهاء وإلى الحكمة في التشريع دون 
القيام بالأمر المشرع: فالإنسار NS‏ فرض فرضصّه الله عليه 
و ل ن لكف حى غا غا ف ا اهر ج وه الفا كدق ان 
المكلف به كما تتحقق بغيره من الأمور التى تمثاله» وإذا كان الأمر كذلك» ظهرت ضالة 
الأداء الفعلي للأمر المكلف به بإزاء النية اا في أدائه» وظهرت ضالة رسوم العبادة 
بإزاء التأمل الذي هو جوهر العبادةء ومعنى هذا أن مناط التكليف عند هؤلاء الصوفية 
هو القلب لا الجوارح» وخلاص العبد هو قي إخلاص نيته لا في القيام بالعمل. 

وإذا اتجه العبد الاتجاه الذي يُريده هؤلاء الصوفية» حصّل الفوائد الروحية من 
العبادة وكان لهذه الفوائد آثرها في تطهير النفس وتصفية القلب وتقريب العابد من الله 
وإذا تمت تصفية القلب وحصل القرب من الله» تحقق العبد بمعرفة الله» وهي في نظرهم 
الغاية القصوى والمقصد الأسمى الذي قصد إليه الشارع من التكليف. 

وهذا موقف» على ما فيه من نبل الغاية وصدق النظرة الروحيةء كثيرًا ما أخذ به 
ضعفاء القلوب من الصوفية فزلت أقدامهم وآدى بهم آخر إلى الوقوع في نحو من 
الإباحية والقول برفع التكاليف» استنادًا إلى أن الغاية إذا تحققت استغني عن الوسيلة. 
فإذا وصّل العبد إلى مقام القرب من الله أصبح في غْتى عن مخاطبة الشرع له. 

ونحن لا ثنكر أن بعض من انخرطوا في سلك الصوفية ممن لا خلاق لهم ولا صدق 
فيهم قد انحدَرُوا إلى هذه الهاويةء ولكنٌ جمهور الصوفية الصالحين الذي لهم قدم صدق 
في الطريق لم يُفْرّطوا في الشرع في قليل أو كثيرء ولم تلق منهم تلك الإباحية إلا كل نقمة 
وإنكار. 

يقول جمال الدين آبو الفرج بن الجوزي الین 0 ور اکر ان اضر 
بإسناد عن أبي عبد الرحمن السلّمي قال: قيل لأبي نصر النصراباذي إن بعض الناس 


الحقيقة والشريعة 


يُجالس النسوان ويقول: «آنا معصوم في رؤيتهن.» فقال: «ما دامت الأشباح قائمة فإن 
الأمر والنهي باقيانء والتحليل والتحريم مُخاطَّب بهما.» وقال أبو علي الروذبادي وسُئل 
عمن يقول: «وصلت إلى درجة لا يؤثر في اختلاف الأحوال.» فقال: «وقد وصل ولكن إلى 
سقر.» وبإسناد عن الجريري يقول: سمعت آبا القاسم الجنيد يقول لرجل ذكر المعرفة 
فقال الرجل: «أهل المعرفة بالل يصلون إلى ترك الحركات من باب البر والتقرب إلى الله 
عز وجل.» فقال الجنيد: «إِنّ هذا قول قوم تكلموا بإسقاط الأعمال» وهذه عندي عظيمة. 
الان بر ويز امن ا من الذي فل هذا وان الفا باك حى الان 
عن الله وإليه رجعوا فيهاء ولو بقيت ألف عام لم أنقص من أعمال البر ذرة إلا أن يُّحال 
بي دونها؛ لأنه وکد في معرفتي به وآقوى في حالي.» 

وبإسناد عن أبي محمد المرتعش يقول: سمعت أبا الحسين النوري يقول: «من رأيته 
يدعي مع الله عز وجل حالة تخرجه عن علم شرعيء فلا تقربنّه» ومن رأيته يدعي حالة 
باطنة لا يدل علیها ویشهد لها حفظ ظاهر, فاتَهمْه في دینه»" 

هذه آمثلة يسوقها ابن الجوزي للتدليل على أن قدماء الصوفية لم يُفْرٌّطوا في ظاهر 
الشرع على الرغم من مراعاتهم لباطنه وحقيقته» وأنهم أنكروا كل الإنكار مقالة من قال: 
«إنهم داوَمُوا على الرياضة حتى رأوا أنفسهم قد تجوَمُرواء فقالوا: لا نباي الآن بما عملناء 
وإنما الأوامر والنواهي رسوم للعوام» ولو تجوهروا لسقطت عنهم.» 

وآخرون - وهم الرمزيون من الصوفية - ينظرون إلى الشريعة نظرة أخرىء 
فیقومون بشعائر الدین کما گُلفوا بهاء ولکنهم لا يرون فيها إلا رمورًا يقصد بها معان 
باطنية يذهبون في فهمها كل مذهب. فرسوم الشريعة هي الظاهرء ومعانيها التي هي 
أعمال القلوب هي الباطنء وليس للظاهر قيمة في ذاته وإنما قيمته قي المعنى الزو 
الذي يقصد منه»ء وهذه وجهة نظر وسط بين التزام أحكام الشرع على ما هي عليه لذاتهاء 
وبين إسقاط أعمال الظاهر إسقاطًا كليًاء وإن كانت قرب إلى الثاني منها إلى الأولء 
وهي نظرة إل الشريعة يمكن مقارنتها = في ظاهرها = بنظرة الإسماعيلية الباطنية إلى 
ا الدين. أقول «في ظاهرها» لأن الإسماعيلية الباطنية كانت لهم في نظرتهم إلى ظاهر 
الشريعة مارب أخرى ليست من مآرب الصوفية في شيء. 


تلبیس إبلیس» ص۳۱۸. 


التصوف 


وتظهر هذه النزعة الرمزية بصفة خاصة في تأويل مناسك الحج؛ فقد كان الحج قي 
معناه وشعائره أكثر العبادات خضوعًا لهذا التأويل الرمزي» وقد أخضعه الصوفية لهذا 
التأويل منذ آقدم عصورهم. كآنهم لم يروا في القصد إلى بيت الله الحرام والقيام بشعائر 
الحج قدسية وروحانية كافية من حيث الظاهرء فطفقوا يبحثون عن معان روحية وراء 
الرسوم الظاهرةء وربما سَهُل عليهم تأويل مناسك الحج تأويلًا رمزيًا أن الحج سفر إلى 
بيت الله» والطريق الصوفي سفر إلى الله» فكان من الطبيعي أن يتٌخذوا من السفر البدني 
رمرًا للسفر الروحي» ولأذكر هنا مثالا واحدًا من أمثلة التأويل الرمزي لبعض مناسك 
الحج أورده أبو ر السراج في كتاب «اللمع»» وهناك نظائر كثيرة من التأويل الرمزي 
للعبادات الأخرى كالصلاة والصوم. يقول السراج:ء٤‏ 


فإذا بلغوا (آي الحُجاج) الميقات غسلوا أبدانهم بالماء وغسلوا قلوبهم بالتوبة. 

وإذا نزعوا ثيابهم للإحرام تجرّدوا وحلوا العقد واتزوا وارتدواء فكذلك نزعوا 

عن أسرارهم الغل والحسد»”وحلوا من قلوبهم عقد الهوى ومحبة الدنياء ولم 

يعودوا إلى ما خرجوا منه من ذلك. فإذا قالوا «لبيك لا شريك لك» لا يجيبون 

بعد ذلك دواعي النفس والشيطان والهوى بما أجابوا الحق بالتلبية وأقروا أنه 

لا شريك له. 

فإذا استلمُوا الحجر الأسود وقبلوه» علمُوا أنهم يبايعون الله بأيمانهم 

فمن الأدب ألا يمدُوا بعد ذلك أيمانهم إلى مُراد وشهوة. فإذا جاءوا إلى الصفاء 

فمن الأدب ألا تعترض بعد ذلك كدورة الصفا قلوبهم. فإذا هم هروَلوا بين 

الصفا والمروة وأسرعوا في مشيهم» فمن الأدب أن يسرعوا في الفرار من عدوّهم 

ويُهرولوا من متابعة نفوسهم وهواهم وشيطانهم. 

والذهاب إلى «منى» رمز للتأهُب للقاء لعلّهم يصلُون إلى مُناهم» وطلوعهم عرفات 
رمز لتعرُفهم على معروفهم وهو الحق» وكسرهم للحجارة رمز لكسر الإرادات والشهواتء 
a NAN SE E EN EA N‏ 
الكعبة رمز للتعأق بالله دون غيرهء إلى غير ذلك من مناسك الحج. 


اللمع» ص١۷١.‏ 


° إشارة إلى قوله تعالى: وَدَرَغتًا مَا في صُدُورهمْ من غل إِخْوَانًا على سُرر مُتَقَابلِينّ (الحجر: .)٤١‏ 


11۰ 


الحقيقة والشريعة 


فهنا نجد لكل عمل من أعمال الجوارح عملا يُوازيه من أعمال القلوب» ونجد الحج 
سفرًا روحيًا أكثر منه سفرًا بدني ومجموعة من الأقوال والأفعال» ولا شك في نها نظرة 
عميقة في الدين متى التزمت في حدود الدين ولم تخرج عنه» ومتى جمع بين الرمز 
والمرموز إليه» ولكنها نظرة محفوفة بالخطر؛ لأنها قد تؤدي إلى المبالغة فيما اعتبر 
روحانيًا أو باطنيًا في شعائر الدين إلى الحد الذي يودي إلى إسقاط التكاليف وإحلال 
التكاليف الروحية محل التكاليف الشرعيةء كإحلال «الحج بالهمة» محل الحج إلى البيت 
الحرام» أو إحلال «الذكر» محل الصلاةء أو نحو ذلك» وممن نزع هذه النزعة قي الحج 
خاصة الحسين بن منصور الحلاج وصاحبه وتلميذه أحمد بن سهل بن عطاء الآدمى. 

وهنالك طائفة آخرى هم «املامتية»" يتعمدون الظهور بين الناس بما يشعر أنه 
مناف لظاهر الشرع استجلابًا للذم والملامة؛ وذلك لأنهم يعتبرون الدين معاملة بينهم 
وبين الله وسرًا لا يطلع عليه أحد سواه. بل لا تطّلع عليه نفوسهم؛ لآن رؤية الأفعال في 
مذهبهم مُبطلة للأفعال. فهم لا يظهرون للخلق خبرًا ولا يعون لأنفسهم طاعة؛ ولذلك 
خالف الملامتية الصوفية في كثير من تعاليمهم وطقوسهم» فلم يلبسوا خرق الصوفية ولم 
يَحضروا مجالس السماع ولم يُبيحوا لمريديهم التواجد والظهور بمظهر الجذب أو آي 
مظهر يشعر بالدعوى أو يجلب الشهرة؛ وذلك سترًا لأحوالهم. 


هذه كلها وجهات نظر للصوفية في الشريعة والحقيقةء وكلها - ما عدا الأولى ‏ اتجاهات 
في الدين وراء الحدود التى رسمها الفقهاءء وإخراج له عن الدائرة التي حصر الفقهاء 
الدين فيهاء وهي نزعات عملت - عندما صدقت - على توسيع الأفق الروحي للعباداتء 
وإن أفسد جمالها في بعض الأحيان ضعفاء الإيمان من الصوفية أنفسهم أو من الدخلاء 

ولذلك لم يكن بد من أن يدب الخلاف بين الصوفية والفقهاء ويتهم الفقهاء الصوفية 
بالابتداع في الدين ويتهم الصوفية الفقهاء بالجمود وضعف الروحانية؛ وذلك للاختلاف 
الجوهري بين الطائفدين في المنزع والغايةء ولم يكن بذ من أن يثور الصوفية في أوجه 


١‏ راجع كتاب «الملامتية والصوفية وأهل الفتوة» للمؤلف. 
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التصوف 


الفقهاء الذين أصبح الدين على يديهم مجموعة من الرسوم والأشكال والأوضاع التي لا 
حياة فيهاء ولم يكن بد أيضّا من أن يثور الفقهاء في وجه الصوفية لأنهم اعتبروا أنفسهم 
حماة الشرع الذائدين عنه» والشرع لم يأت إلا بأحكام الظاهرء ولم يضع حدودًا لأحكام 
الباطن» فلم يضع حدًا للنفاق والرياء» والشرك الخفى أو عدم الإخلاص» أو ما شاكل ذلك 
من أعمال القلوب» بل ترك أمر ذلك إلى الله. 

ومن القصص التي لها مغزاها في إظاهر الفرق بين فهم الفقهاء للدين وفهم 
الصوفيةء وبيان أن الفقهاء اعتيروا أنفسهم دائمًا حراسًا قوؤامين على الدين» ما رُويّ 
من أن أحمد بن حنبل كان عند الشافعى يومًا قمر شيبان الراعى الصوف» فقال أحمد: 
ارد يا أبا عبد الله أن أنه هذا على نقصان علمه ليّشتغل بتحصيل بعض العلوم» فقال 
الشافعي: لا تفعل» فلم يقتع وقال لشيبان: ما تقول فيمن نسي صلاة من خمس صلوات 
في اليوم والليلة ولا يدري أي صلاة نسيّهاء ما الواجب عليه يا شيبان؟ فقال شيبان: 
يا اأحمد هذا قلب غفل عن ذکر الله تعالی» فالواجب أن يودب حتى لا يغفل عن مولاه. 
فغشي على أحمد» فلما أفاق قال الشافعي رحمه الله: ألم أقل لك لا ثّحرّك هذا؟ ۷ 

لا شك أن أحمد بن حنبل كان يُفكّر في جواب فقهى يتصل بعدد الصلوات وأوقاتهاء 
وفي مخرج فقهي أو حيلة فقهية تخرج ذلك المصلي من ورطته» ولكن شيبان لم يفكر في 
هذا كله وإنما فكر في أساس الصلاة وجوهرها وهو ذكر الله وعدم الغفلة عنه. 

وقد اعتبر الصوفية أنفسهم أيضًا حماة الدين بمعناه الحقيقي - لا الظاهري ‏ 
فوضعوا حدودًا لأحكام الباطن وأعمال القلوب وعدّوا ذلك جزءًا من الدينء بل عدّوه الفقه 
الحقيقي في الدين. a‏ اعتبروا الدين معاملة شخصية بين العبد وربا ا طاعة 
ا ا ما ينطوي عليه الفعل من إخلاص وبعد عن e‏ ومن هنا کان اا 
الحقيقي في نظرهم هو البصير بأمر دينهء الفاهم لحقيقة شرعه»ء لا العالم بظاهر أحكام 
ذلك الشرع. 

قيل للحسن البصري يومًا: فلان فقيةء فقال: «وهل رأيت فقيهًا قط؟ إنما الفقيه 
الزاهد في الدنياء الراغب قي الآخرةء البصير بأمر دينه.» فالفقه الحقيقى في نظر الحسن 


رسالة القشيري» ص١۸٠.‏ 
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الحقيقة والشريعة 


هو البصر بأمور الدين وإدراك أسرار الأحكام» لا مجرّد العلم والعمل بالأحكام» ونتيجة 
ذلك الإدراك هو الزهد في الدنيا والرغبة قي الآخرة. 

ولكن نستطيع أن نقول إن جمهور الصوفية مُجمعون على أن الفقه في الدين يشمل 
العلم بأحكام الظاهر وأحكام الباطن جميعًاء وأن الفقه في أحكام الأحوال ومعاني المقامات 
ليس بأقل خطرًا من الفقه في أحكام الطلاق والعتاق والقصاص. يقول آبو نصر السراج:“ 
«لأنٌ تلك الأحكام (أي أحكام الظاهر) ريما لا يقع في العمر حادثة تحتاج إلى العلم بحُكمهاء 
فإذا فيكفي فيها التقليد وبذلك يسقط الفرض.* أما الأحوال والمقامات والمجاهدات 
التي يت يتفقه فيها الصوفية ويتكلُمون عن حقائقها؛ فا لمؤمنون مُفتقرُون إليهاء ومعرفتها 
واجبة عليهم»ء وليس لها وقت مخصوص دون وقت. مثال ذلك الصدق والإخلاص والذكر 
ومجابة الغفلة؛ وذلك أن العبد واجِبٌ عليه أن يعلم في كل لحظة قصده وإرادته وخاطرهء 
فان کان قا من الحقوق لزمهء وإن کان طا من التطوط اة قال كال و تطح 
مَنْ أَعْفلْتَا قله عن ذِرتًا ا فُرْطًا4.» فالفقه في أحوال النفس - أي 
معرفة النفس وأحوالها وخواطرها وقصودها 8 عين على کل مؤمن» بل هو الفقه 
الحقيقي لأنه أساس الفقه الشرعي» ويرى السراج ا لا غنى لهم عن الفقهاء 
وأنه يجب عليهم أن يأخذوا عنهم علومهم ليُجانبوا في الدين والانسياق مع الهوى. 
فإذا لم يبلغ أحد منهم مرتبة الفقيه في الدراية والفهم» رجع إلى أصحاب الفقه في الأمور 
التي تشكل عليهء ولكن السراج يفضل الصوفية على أصحاب الفقه والحديث حيث يقول: 
«إنهم (أي الصوفية) ارتفعوا إلى درجات عالية وتعلَقوا بأحوال شريفة ومنازل رفيعة من 
أنواع العبادات وحقائق الطاعات والأخلاق الجميلةء ولهم في معانى ذلك تخصّْص ليس 
E E NE‏ 


كل ذلك لم يرق في نظر الفقهاء واعتبروه خطوة نحو الإباحية والتحلًل من الشرع» ولكنه 
كان في نظر الصوفية تدرجًا طبيعيًا في مطالب الحياة الروحيةء فقد كان المسلمون مقبلين 
على حياة روحية أعمق وأقرب اتصالًا بالله» ولم يكن الفقه الشرعي وحده كافيًا في تحقيق 
هذه الغاية؛ ولذلك وجد الصوفية طلبتهم في التصوف كما فعل الغزالي. 


^ اللمع» ص۱۸-۱۷. 
“ يعنى أن العلم بأحكام الشرع فرض كفاية لا فرض عينء يسقط عن الجميع إذا قام به واحد. 
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ولم تكن ثورة الصوفية على الفقهاء قاصرة على نظرتهم إلى ظاهر الشرع وباطنهء 
بل تعدت ذلك إلى فهمهم لمعاني أحكام الشرع ذاتها من فرض ونافلة وحلال وحرام 
ومکروه ومندوب إليه وما شاگلٌ ذلك» فاوجبُوا على آنفسهم آمورًا لم يرد الشرع بإيجابهاء 
وحرموا آمورًا لم يرد الشرع بتحريمها: وكأنهم بذلك منحوا أنفسهم حق التشريع» غير 


ِء 


أن تشريعهم كان لأنفسهم لا لغيرهم. 


DE 


الطريقة والحقيقة 


بدأت الحياة الصوفية في الإسلام بأفراد يَسلّك كل منهم في عبادته ومجاهداته «طريقته» 
الخاصةء ولم يكن للصوفية حتى نهاية القرن الثاني حياة منظّمة داخل الزوايا والرْبُطء 
ولكن سرعان ما ظهرت في جماعاتهم رُوح النظام وتجمَعُوا حول المشايخ في حلقات 
الوعظء وكان ذلك في المساجد أولاء ثم في حلقات الذكر داخل الخانقاوات بعد ذلك» ولم 
يمض زمن طويل حتى كان مَشايخ الصوفية على رأس جماعات منظّمة تأخذ كل جماعة 
تعاليمها وآدابها بطريقة خاصةء وهنا ظهر في الإسلام نوع من الرهبنة أشبه بالرهبنة 
الملسيحية وإن اختلّف عنها اختلافا جوهريًا. فمن معاني «الطريقة» إذن الأسلوب الخاص 
الذي يعيش الصوفي بمُقتضاه في ظل جماعة من جماعات الصوفية تابعة لأحد كبار 
المشايخ» أو هي مجموعة التعاليم والآداب والتقاليد التي تختصُ بها جماعة من هذه 
الجماعات. 

ولكن لكلمة «الطريقة» معنى آخر أعم وأشمل؛ إذ معناها أيضًا الحياة الروحية التي 
يحياها السالك إلى الل أي كان وسواء أكان مُنتسبًا إلى فرقة من فرق الصوفية أم غير 
منتسب» وتابعًا لشيخ من شيوخ الطرق آم غير تابع» و«الطريقة» بهذا المعنى «فردية» 
بكل معاني الكلمة؛ إذ لكل سالك إلى الله حياته الفردية الخاصة وعالّمه الروحي الذي 
يعيش فيه وحده» وقديمًا قال بعض العارفين: إن الطرق إلى الله بعدد السالكين إليه. 

وليسّت «الطريقة» بهذا المعنى الثاني سوى المعراج الروحي عند الصوفية» وهي 
التي أطلقوا عليها اسم «السفر» و«السلوك» و«المعراج»» وقسموها من آقدم العصور إلى 
فراشل أو ازل سوا 5 اما ك كما مسرا اللاك النقمة وا لغام رات الر ية ال 
ترشن لع افا ا ارال يو الاك ف ها الطرية اها بها عر لضو 
وتعترض سبيله عقبات لا تعترض سبيل غير الصوف» وتعتريه أحوال لا يُعانيها غير 


التصوف 


الصوفيء فلا يجد لغة يعبر بها عن هذه الأمور كلها سوى لغة الرمز والإشارة؛ لأن الأمور 
التي يرمز إليها لا تقع في محيط عامة الخلقء وقد تبدى هذه اللغة الرمزية في بعض 
الأحيان مُستبشعة في ظاهرها منافية للتقوى» بعيدة عما يقتضيه جلال الجناب الإلهيء 
كان ترصف رالظلى اترم بارصاف الخجونن الوت وان يشان إل الذات الونيية 
ب «هي»» أو تشبه النشوة الحاصلة من مشاهدة الله بنشوة الخمر. 

وللصوفية نظرتان إلى الطريق الذي يسلكون فيه إلى اله؛ الأولى أنه طريق عروج من 
عالم الظاهر إلى عالم الحقيقةء أو من عالم الأرض إلى عالم السماء. الثانية أنه تحؤل 
باطني وتغبر في الصفات وتهيؤ في النفس يمكنها من الاتصال بمحبوبها الأعظم: ال 
وأساس هاثين النظرتين واحد. وهي أن «الكه» أو الحقيقة الوجودية المطلقة هى أصل كل 
موجود ومصدره» فهو المقوم للعالم كما هو المقوم للنفس. فإن طلبه الصوف بالطريقة 
الل شر عن هذا الطلف الود اله واو له بال الكائة ر عة الهو ا 
النفس ليجد الله فيهاء ولكنه يَّجد الله في نفسه بعد أن تتحرّل تلك النفس عن صفاتها 
وتتخلّص من أدرانها وكدوراتهاء والنّظرة الأولى هي نظرة الصوفية الذين يُصرَدُون 
النفس بصورة الطائر السجين الذي يطلب الخلاص من شباك البدن ليعود إلى موطنه 
الروحي الأولء وهؤلاء لهم رمزيتهم الخاصة. أما الآخرون فيّصطنعون في لختهم الرمزية 
أساليب الحب والشوق والسكر والصحو ونح ذلك. 

ولكن الحقيقة الصوفية التي لا جدال فيها هي أن النفس الإنسانية لا تستطيع 
الوصول إلى الله إلا إذا فنيّت عن صفاتها وتحرّرت من قيودهاء بل إن عُروجها إلى الله 
في كل خطوة تخطوها إليه رهن بالخطوات الجديدة التي تخطوها في طريق التصفية 
والتطهير» ومعنى هذا أن المعراج الروحي وليد التطهير وأعمال المجاهَدة والرياضة 
النفسيةء فإن تطهير النفس وتصفيتها بأعمال المجاهَدة والرياضة يلزم عنه لا محالة ترق 
في سلَّم المعراج الرُوحي. فلا غنى لآي صُوفي إذن عن أن ينظر إلى طريقه بالنظرتين معّاء 
وهذا واضح كل الوضوح في كلام الصوفية عن المقامات: وهي مراحل الطريق الصوفي 
آي مزاقي مغعراجه فإن لكل واد من هتد القاهات ناشجين: الأول أنه دون من آدوان 
حياة المجاهدة والتصفية النفسيةء والثانية أنه مَرقاة في سُلّم الحياة الروحية والمعراج إلى 
الله وإننا لنجد أبسط وأقدم تصوير للمعراج الرُوحي عند متصوَّفة المسلمين واضكًا في 
وصفهم للطريق الصوقي وكلامهم عن مقامات السالكين فيهء فهم يقسمون الطريق إلى 
مراحل يُطلفون على كل مرحلة منها اسم «المقام»: أي المنزلة الروحية التي يقوم بها 
السالك أو يُقيمه الله تعالى فيها حتى ينتقل إلى المنزلة التي تليها. 
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ويختلف عدد هذه المقامات وأوصافها ا الو واا ن شا ي 
التوبة وتنتهي بمقام المشاهدة ولا يترقى السالك في الطريق من مقام إلى مقام حتى 
تشوق أحكاء الام الماق :او عن جد قول صوق اه ك قق ادات اا 
السابق عن طريق منازلته. 

وقد رتب الصوفية هذه المقامات بحسب رأيهم في توقف كل مقام لاحق على المقام 
EN Es e E a‏ 
وهقاء الذاة عل مقا التوية ومقام الرهة عل قاح الور وهكذل 

وكذلك ذكروا الأحوال؛ وهي الأمور الروحية التي تعرض للسالك في الطريق إلى الله 
من قبض او بسط أو هيبة أو آنس» أو وجد أو شوق أو انزعاج» أو شعور بالفرق أو 
الجمع» أو بالفناء أو البقاءء أو بالغيبة أو الحضورء ونحو ذلك من التجارب الروحية 
التي انها الضنوق ف القامات: وف فرفوها انها معان :دري قل القلب من غير تمل 
ایا کیت ھی ی کا ر ا عمال ارات 
يقصد بها السالك إلى تحصيل فضيلة معيّنة من فضائل الطريق. 

وعلى هذا النحو تكون المقامات الصوفية أشبه شيء بمنازل طريق السفر الحسيء 
وتكون الأحوال آشبه شيء بما يعرض للمسافر في سفره من أحداث غير منظورة 
ازات ر و وهذه الصورة البسيطة للمعراج الوق ل اة اا ةق 
كل معراج زوحي إلى ال لأنها تُمثل طريقا طوي شاقا فيه جهاد عتيف لبن وشهواته: 
وتخلص تدريجي من العالم المادّي وسلطانه ومُغرياته ويقطع ذلك الطريق على مراحل 
تتخلى فيها النفس عن صفاتها الذميمة وتتحلى بصفات أخرى حميدة وبذلك تترقى في 
سلَم التطور الروحي رة وة كت فغ إل ها فو نها أن فل لهه هن درجات 
القرب إلى الله» وفي أثناء السير في الطريق تتكشف للسالك أحوال هي من ناحية ثمرات 
لجهاده» ومن ناحية أخرى مواهب ربانية يّهبها الله لمن يشاءء ترد على القلب في صورة 
بوارق أو لوامح وتلقى فيه إلقاءًَ ولا يدري الصوف لها تعليلًد أو عنها تعبيرًا. 

وقد اتخذ الصوفية على اختلاف مناحيهم من فكرة أفلاطون في النفس أساسًا 
لوصفهم المعراج الروحي. فالنفس عندهم كائن غريب عن هذا العالم» هبط إليه من العالم 
اللوي وحلّ ضيفًا على البدنء ولكنه منذ هبوطه إلى هذا العالم يحل أبدًا إلى الخلاص 
من قيوده واللحاق بعالّمه الأصليء ولكن أتّى له بالعودة وقد تغلل بأغلال العالم المادي 
وشغلته شواغله وغشیته غواشيه» فتكدر كيانه الصافي وخبا فيه قبس ذلك النور الإلهي 
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الذي كان يُّضيء جوانبه. لا بد من الفرار وتحطيم الأغلال وتصفية النفس من كدوراتها 
تى اتتها اللصعىد إلى عالمها ولذا حل للصوفية أن يشبهئ التفن بالكائر الشجين 
الذي هبط إلى الأرض من عالم السماء ولكنه لا يفتاً يحن إلى وطنه ويُحاول الإفلات من 


9 
س 


بغت اك من الل ا قم _ ورك اك دة ر يون 
محجوية عن كل مقلة ناظر وهي التي سفرت ولم تتبرقع 


اك هة اله اهامر لصوف الفارني قوب هبن الكطار ف كاه نطق الطبن 
الذي يصور فيه النفوس بصورة الطير التي تسير في سرب عظيم بزعامة «الهدهد» تريد 
أن تصل إلى «السيمرغ» وهى ملك الطيور الذي خلقت الطيور كلها من ريشة واحدة من 
ريشه العجيب» وقد سقطت منه وهو يطير في ظلام الليل في سماء الصين. 

تأخذ هذه الطيور أهبتها لسفر طويل شاق بعد أن تتزؤّد بمجموعة من الإرشادات 
يُرشدها بها «الهدهد»» ثم تقتحم في سفرها سبعة أودية يُسميها العطار أودية «الطلب» 
و«العشق» ودالمعرفة» و«الاستغناء» و«التوحيد» و«الحيرة» ووادي «الفقر والغناء». 
يتخلف بعض الطيور آثناء السفر لما يراه من وعورة الطريق وأهواله» ويهلك البعض 
الآخر دون الوصول إلى غايته» وتسير البقية جادة غير متوانيةء يحدوها الأمل ولا يفت 
ف غضها ما قلقاه من مخاوف: وهكذا يمضون حت يلوا إل الادي الأخير الذي هى 
وادي الفقر والغناءء ولكن لا يصلٌ إليه منهم إلا ثلاثون طائرًا هم الذين ثابروا وتغلبوا 
على مصاعب الرحلة وأخطارهاء وعندما يُمثلون بين يدي «السيمرغ» تكون أشخاصهم قد 
انمحت وزالت الحجب بينهم وبين ملكهم» وعندما ينظرون إليه يُشاهدون فيه «سي مرغ» 
(ثلاثين طائرًا) وبذلك يرون كثرة في وحدة. فإذا ما نظروا إلى آنفسهم - آي إلى سي مرغ 
(ثلاثين طاترًا) - شاهدوا «السيمرغ» وحده. فتأخذهم الحيرة ويسآلون فيقال لهم: إن 
هذه الحضرة مرآةء فمن جاءها لا يرى إلا نفسه» جئتم سي مرغ (ثلاثين طائرًا) فرأيتم 
«السمرغ: 

فالطير في النفوس البشريةء والسيمرغ هى «الحق»» والأودية هي مقامات الطريق 
الصوف. لم تقطع الطير أودية حسية ولا طوت أرضًا ماديةء بل كان سفرها رحلة باطنية 
صرفة في أودية معنوية: شاهَدذُوا فيها عجائب النفس وأحوالها وما فيها من ظلمة ومن 
تون وهن تلق امون م اتيا وت الجتاي الاي الان فا وشت ان الاد 
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الأخير» وقد صفت وتطهرت وارتفعت عنها الحجب» إذا بها مرآة صافية ينعكس على 
صفحتها جمال النور الإلهيء وإذا بها نجد «السيمرغ» - الذي هو طلبتها - في ذاتهاء 
لا في شيء خارج عن ذاتها. 

هذا التصوير الشعري الرائع للمعراج الصوفي لا يبعد كثيرًا - من حيث الشكل 
- عن تصوير الصوفية الأوائل للطريق ومقاماته وأحواله» ولكنه يختلف عنه اختلاقا 
جوهريًا في الفكرة الاتحادية التي يستند إليهاء وإذا نظرنا إلى تفاصيل وصف العطار 
للأودية التي يقطعها طيره» وجدنا شبهًا كبيرًا بينها وبين مقامات الصوفية وإن اختلفت 
عنها في عددها وترتيبها وفي الوظيفة الروحية لكل منها؛ فوادي الطلب هو وادي الزهد 
والعزوف عن الدنيا وما يلزم ذلك من مجاهَدة النفس» وهو ما سماه دانتي ومتصوّفة 
القرون الوسطى المسيحية باسم طريق التطهير» ووادي العشق هو الذي تتهالّك فيه 
النفس على اتصالها بمعشوقها الأول بعد أن مسها شعاع من نوره الأزليء وبه تبتدئ 
الحياة الصوفية الحقيقيةء وفيه أول مراحل الكشف» ووادي المعرفة هو الذي يرتفع فيه 
الحجاب وتتكشف الأسرار وتعرف كل نفس متزلتها من الحقء ومهما اختلفت النقوس 
في درجات معرفتها بالل فإنها كلها مجمَعة على شيء واحد» وهو آن الله تعالى هو مشهود 
الکل؛ لأنه في قلپ کل عبدِ مؤمن. يقول الله في حديث قدسي: «ما وسعني رضي ولا سمائي 
ولكن وسعني قلب عبدي المؤمن.» 

ووادي الاستغناء هو مقام العظمة حيث يظهر جلال الحق فيّنمحي فيه كل شيء 
وحيث يفنى السالك عن نفسه ويستغرق في الحب الإلهي» ووادي التوحيد هو مقام فناء 
الكثرة والتعدد» وتجلي الواحد الحق الذي لا كثرة فيه بحال» وبانمحاء الكثرة تنمحي أيضًا 
لوازمها من الزمان والمكان والتناهي» وهنا يتجلى الحق في صورة الجمال الشامل لكل 
شيء» الماحق لكل شيء» وفي هذه المنزلة من منازل الطريق الصوفي يَحصل الجذب» ووادي 
الحيرة هو مقام غلبة الشهود الإلهي في كل شيءء وهي حال لا يدركها العقل ولا تحتملها 
قواه يفف السالك ى هذا القام تفه كما يققة الخالح ولا ري أهى قان أء باق ولكدة 
يدري شينًا واحدًا وهو أنه عاشق» وأن المعشوق معروف له وحده كما يقول الشاعر: 


صح عند الناس أني عاشق غير أن لم يعرفوا عشقي لمن 
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التصوف 


وهه هى الخال التي ساها د وترون الريواعى بالك الاي وة ى هذه 
لقا رة لفون لوطي اة ۰ ٠‏ 

والوادي السابع هو وادي الفقر والغناءء وهو آخر الأوديةء وفيه يتّحد المحب والمحبوب 
فظوي الوجة ف البسن الخ قهي حال برجم فها القع إلى أصله والحزء إلى كله: 
ولكنها عودة غير مسبوقة بفراق» واتصال غير مسبوق بانفصال حقيقي» والذي آوهم 
الله اتككانة ل ها لا اهي ن ال فا ولت الخ مرت اة 

ومن الصوفية من صوروا المعراج الروحي بصورة أشبه ما تكون بصورة المعراج 
النبوي؛ ففسروا المعراج النبوي تفسيرًا صوفيًا وشرحوا مغازيه الروحيةء ومن هؤلاء محيي 
الدين بن عربي اتوق سنة 1۳۸ الذي وصف في كتبه أكثر من معراج واحد للصوفية. 
وصور هذه المعارج في صور مختلفة نقتصر على ذكر أهمها: 

وردت إحدى هذه الصور في كتابه «الإسرا إلى المقام الأسرى»: وهو بحث في 
مغزى المعراج الذي هو في نظره ترق باطنيّ يظهر فيه ما يتجلّى للسالك من أنواع 
الكشف» وخلاصته ما يأتى: أن الصوفية هم ورثة النبى المتبعون لشرعه وسنتهء 
يصلون إلى الحضرة الإلهية بدوام ذكر الله والتأمل في أسرار القرآنء و«البراق» الذي 
يحملهم سريعًا في رحلتهم إلى الله هى «المحبة الإلهية»» و«المسجد الأقصى» هى الذور 
والحق. إذا وصلوا إلى هذا المسجد وقفوا إلى جانب حائطه كما فعل النبيء وهذا 
افاا و ت ي 0 ل ا ا کو ا وو و ھا 
الان (الني :شنرف العم الذوقي) طرفن أبوات المتماء وطق أبوات الشعاء زز 
مجاهدة التفس» وخلف أبواب السماء يرون الجنة والنار فينظرون بعينهم اليمنى إلى 
نعيم أهل الجنةء وبعينهم اليسرى إلى نعيم آهل النار.' يصلون إلى «شجرة المنتهى» 


أ يرى ابن عربي أنه سيكون لأهل النار نعيم يُّخالف نعيم أهل الجنة. يقول في فصوص الحكم: 


وإن دخلوا دار الشقاء فإنهم على لدّة فيها نعيم مباين 
نعيم جنان الخلد فالأمر واحد ويينهما عند التجلّى تباين 
يُسمّى عذابًا من عذوبة طعمه وذاك له كالقشر القشر صاين 


الطريقة والحقيقة 


التي هي رمز للإيمان ويملئون بطونهم من ثمارهاء وهكذا يصلون إلى غاية طريقهم 
خيث ترتفع عنهم الخجب وتنكشف لهم الأسرار. 

فالمعراج الصوفي عند ابن عربي كما يشرحه في هذا الكتاب هو ترقي النفس من عالم 
الشهوات (المرموز إليه بالجحيم) إلى عالم الروح الخالص (المرموز إليه بالنعيم)ء أو هو 
إحياء النفس بالإيمان الخالص والفضائل الدينية الحاصلين عن طريق المجاهَدة. 

ولكن أكمل صورة صور فيها ابن عربي المعراج الروحي على الإطلاق هي التي وردت 
في الجزء الثانى من كتاب الفتوحات المكية" تحت عنوان «كيمياء السعادة»» وفيها يتصوًّر 
الاج را اة الق هذا العام الى وميا اة فيه كن تضل كاتا وتحظ 
في النهاية بمقصودها الأعظم وهو شهود الله. أما سبب تسميته هذا الباب بكيمياء السعادة 
فذلك لأن التحؤل في الحياة النفسية أشبه شيء بتحول العناصر الطبيعية الخسيسة إلى 
الذهب في الكيمياء الطبيعية؛ ولذلك يذهب في الموازنة بين نوعي الكيمياء إلى أقصى درجة 
ممكنةء فهو يتكلم عن عناصر النفوس وإكسيرها وتحولها إلى كمل صورها وردها إلى 
أصلها وما إلى ذلك من الأساليب والعبارات التي يستعملها عادةً الكيميائيون الطبيعيون 
كما يستعملها أصحاب الكتابات الهرمسية يشيرون بها إلى نوع من التغير الروحي في 
طبيعة النفس. 

فكيمياء السعادة هي عملية تحويل عناصر النفوس الإنسانية إلى الإكسير الروحي 
الكالض» ولكي يتم لشوس تلك لأ بد لها من معرفة ذلك الأضل ك اه ت الذي استخلقها 
في الأبدان وغرس فيها حب المعرفة التي توصل إليه» ولكن آي نوع من المعرفة تلك التي 
توصل إلى الحق؟ ليست هي المعرفة المستندة إلى العقل والنظر العقليء قإن العقل وحده 
قاض عن أن يضل إه خقيقة اش ول له من اشتهداد العوق من ايق ك من الفوة 
الخارقة للطبيعة - لترشده في طريق الوصول إلى الله. نعم قد يُرشد العقل صاحبه 
في المراحل الأولى من الطريق إلى الله» ولكن المراحل النهائية لا يتوصّل إليها إلا بنور 
إلهي يحمل مشكاته الأنبياء ويّقتبسه عنهم الأولياء؛ ولهذا يَعتبر ابن عربي اتباع النبي 
والاسترشاد به أول شرط من شروط السلوك إلى الله» ويّنحي باللائمة على نظار المتكلمين 
والفلاسفة الذين يعتدون بعقولهم ويعتقدون أن فيها الكفاية والضمان للوصول إلى 
الحقيقة المطلقة. 


الفتوحات المكية» ج۲ ص٣١٠۷-۳٠".‏ 
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التصوف 


لهذا نجده يتخيّل في معراجه رجلَين؛ أحدهما تابع مقلد للرسول» والآخر فيلسوف 
صاحب نظر» وهما في طريقهما إلى الله ويظهر بطريقة المقابلة بينهما نوع المعرفة التي 
يُحصّلها كل منهما: العلم العَقلي الذي يُحصله صاحب النظرء والعلم الكشفي الذي يصل 
إليه «التابع» عن طريق الوراثة الروحية أى بنوع من الذوق آى الإلهام. ٠‏ 

قفي هان المالكاد اول مرا هن رال اطق إل اه اا اة 
النفسية ET‏ وتهذيب الأخلاق. هذا بنظره» وذلك بمقتضی ما شرع له أستاذه وهو 
الرسول صاحب الشرع. فإذا فرغا من دور المجاهدة وتخلَصا من أسر الطبيعة ولم يبق 
لهما من العالم العنصري إلا مقدار ما يحفظان به وجودهماء فتح لهما باب السماء: وهنا 
يّبتدئ معراجهما الروحي الذي يسيران فيه مّاء متصاحبين في أول الأمرء مفترقين بعد 
ذلك. ٤‏ 

وينتهي معراج صاحب النظر به إلى الحيرة والبلبلة واليأس والندم على ما أنفق 
من عمر وجهد. كما ينتهي معراج «التابع» (الصوفي) المستآنس بنور الإيمان إلى اليقينء 
الخال من القهزد سكعت له فا اران الات الت لاء والصقات أتكفان و 
يستطيع التعبير عنه» وهذا هو مقام المعرفة الحقة والغبطة العظمىء ولكنه أيضًا مقام 
الصمت وهو آخر مقام في الطريق وآخر منزلة من منازل المعراج. 


\۲۲ 


الطريقة ومجاهدة النفس 


أشرنا فيما مخى إلى أن للحياة الصوفية جانبًين مختلفين مُتمايرّين ولكنهما متكاملان؛ 
الأول جانب المجاهدة أو تطهير النفس» والثاني جانب الكشف والإشراق» وقد يختص 
جانب المجاهدة باسم الزهدء وينفرد جانب الإشراق باسم التصوف بمعتاه الأخص. غير أنه 
لا مُبرر لهذه التفرقة في الأسماءء فهما شقان لحياة واحدة؛ الشق الأول بمثابة المقدماتء 
والثاني بمثابة النتائج المترتبة على المقدّمات. الأول الشجرة التي يتعهدها السالك إلى الله 
ويها يكل ما آوتي هن غاا ريسي والقاني بمقاة الشرة التي تيا السالك من 
هذه الشجرة. يقول أبو يزيد البسطامي في وصف ما عاناه من جهاد النفس وكيف انتهى 
به الأمر إلى الكشف: 


كنت ثنتي عشرة سنة حداد نفسي» وخمس سنين كنت مرآة قلبي» وسنة أنظر 
فيما بينهماء فإذا في وسطي زنار ظاهر فعملث في قطعه ثنتي عشرة سنةء ثم 
نظرت فإذا في باطني زنار فعملت في قطعه خمس سنين» أنظر كيف أقطعُه» 
فكشف لي فنظرت إلى الخلق فرآيتهم موتى.' 


فالزنار الذي عمل أبو يزيد على قطعه من قلبه هو صلته بهذا العالم» والعمل على 
قطعه هو المجاهدة» ورؤيته الناس موتى بعد أن كشف له» معناه تخلصه التام من 
الشواغل التي تربطه بالخلق. 


١‏ الرسالة القشبريةء ص٤..‏ والزنار: حزام يستعمله رهبان النصارى والمجوس. 


التصوف 


الجاهدة هي الجانب العملي في الحياة الصوفيةء أو هي الجانب الديني والأخلاقي 
فوا التو د خرف قاد فم ي را ب امالك تة ف هرات م 
وتصميم» ولا يقوى عليه إلا ولو العزم والتصميم؛ لأنه موجه ضد النفس ورغباتها والعالم 
ومباهجه. هو نظام محوره التضحية بالذات» وإيثار كل ما لله على كل ما للنفس» ومن هنا 
كان النظام الأخلاقى الصوف نظامًا فريدًا في بابه» مختلفًا عن غيره من النظم الأخلاقية 
AN el a A AES A EEE‏ 

وليس في التصوف الإسلامي من أساليب المجاهدة البدنية والنفسية ما في الرهبنة 
المسيحية من انقطاع تام عن العالم» وتعذيب للبدن بصنوفِ شدَّى من الإيلام والحرمانء 
وإن تواترت الأخبار عن أقلية من زهاد المسلمين الأوائل سلوا مسلك الرهبان المسيحيين 
في أساليبهم كما أشرنا إلى ذلك» وهؤلاء أقلية لا يقاس عليهم. بل الحقيقة أن المجاهدة 
الصوفية في الإسلام مجاهدة نفسية أكثر منها بدنيةء أو هي نفسية أولا وبدنية ثانيًاء 
لبذي مها الصو رمان التقمن من بعض مشتهباتها وقام اليل ف الخد 
والحداة وا شاك كل ذلك ل مال ف ولا اسراف ل هق الحدوة ادروت ال 
وة الل والب بها ۰ 

والمجاهَدة والجهاد في الأصل: بذل الوسع في سبيل الله ومحارية أعدائه. ثم استعملت 
المجاهدة في التصوّف بمعنى محاربة النفس ومخالفتها باعتبارها العدى الأول الذي يقود 
الإنسان إلى الهلاك وقد يُقصيه عن دينه. يقول أبو عمرو بن نجيد الملامتي: «من كرمت 
عليه نفسه هان عليه دينه.»" ولهذا حرص الصوفية وهم يتكلّمون عن المجاهدةء على 
أن يتكّموا عن «النفس» ويُفسروا المقصود بها. فليست «النفس» عندهم اسما مرادقًا 
للإنسان في جملته ولا روحه» ولا مجموع الحياة الروحية فيهء وإنما المقصود بها النفس 
الحيوانية التي هي مركز الشهوة والهوى ومنبع الشر والإثم. 

وشرور النفس نوعان: (آ) المعاصي. (ب) الأخلاق والصفات المذمومة كالعجب والحسد 
والغضب والكبر والأثرة والكراهية والرياء وغير ذلك من الأخلاق التي لا يقبلها العقل ولا 
الشرع. فإذا لم يعرف الإنسان نفسه على حقيقتها فيعرف أغوارها وغوائلهاء ويقف على 
أدوائها وآفاتهاء ذهبّت مجاهدته ورياضته سُدّى؛ ولذلك كان من أوائل ما انتدب الصوفية 


" الرسالة القشيرية» ص٤٤.‏ 


\YE 


أنفسهم له» التأمّل والنظر في النفس ومحاسبتها ومراقبتها وغير ذلك من الأساليب التي 
تکشف عن مکنوناتها ودوافعها وعیوبها. 

هذه هي الخطوة الأولى في طريق المجاهدة ومن حالفه التوفيق فيها أمن السير في 
الطريق» وبنى حياته الصوفية على ساس متين. يقول رسول الله ي4: «من أراد الله به 
خبرًا بصره بعیوب نفسه.» 

وقد خلف الصوفية في ميدان دراسة النفس وميولها وآفاتها عن طريق التأمل 
والاستبطان ثروة سيكولوجية أخلاقية رائعة دشهد لهم برقة الحس ودقة التحليل وعمق 
النظر فيما يَعتلج في النفس من أهواء ونزعات» كما هو واضح من مأثور آقوالهم التي 
کر وهامو قى التصوف أمثال أبي القاسم القشيري وأبي نصر السراج» ومن الصفحات 
الخالدة التي كتبها الغزالي في الإحياء: 


والمجاهدة طريقّ شاق طويل» محفوف بالمكاره والأخطارء بابه التوبة. وهي 
الاتقا الروسي 'الخظز إلذئ :شرا إل اي حقدمة هة الكتات شى من 
التفصيلء وبعد اجتياز هذا الباب بسلام» يأخذ السالك في قطع مراحل الطريق 
واجتياز العتبات الأخرى. 


ولا كان أصل المجاهدة وملاكها - كما يقول القشيري - فطم النفس عن المألوقاتء 
وحملها على خلاف هواهاء كان من آلزم ما يلزم المبتدئ في الطريق «الخلوة» و«العزلة» 
عن الناس؛ لأن اختلاط الإنسان ببني جنسه آلف ما تآلفه النفس وتميل إليه بفطرتهاء وفي 
انلو لفن امتا اللوي مانن ا ركن موري اة ف السات 
لم بُبالغوا في الخلوة والعزلة كما بالغ فيها رهبان المسيحيين والهنود» ولم يعتزلوا الحياة 
الاجتماعية اعتزالا تامًا ويلزموا الصوامع والبيّع أو يفرًوا إلى الصحاري وقلل الجبالء 
ولكنهم أخذوا بنصيبهم في الحياة العامة التي يحياها غيرهم» وسعوا إلى أرزاقهم بأعمالهم» 
ولم يظهر الكف عن الكسب وينتشر التسول في أوساطهم إلا في عصور التصوف المتأخرة 
وهي عصور الانحلال والاضمحلال» وقد اعتبر الصوفية العزلة الحقيقية في اعتزال مذموم 
إاضقاف لا في اعتزال الحياة الاجتماعية والأوطان؛ ولهذا قال قائلهم: «العارف كائن 
بائن.» أي موجود مع الخلق بجسمه» بعيد عنهم بروحه وسرّه. قال أبو علي الدقاق أستاذ 
القشيري: «البس مع الناس ما يلبسونء وتناول مما يأكلونء وانفرد عنهم بالسر.» ومعنى 
هذا أن العزلة الحقيقية هي الانفراد بالل لا مجاتبة الخلق. 


\Yo 


التصوف 


ولكن من الصوفية من أمثال ذي النون ا مصري وأبي القاسم الجنيد ويّحيى ابن معاذ 
الزاي وآبي بكي الشبل» هن يرئ أن الخلوة واعدزال الخامن أهون عل تضح الإرادة 
وصفاء العبادة والبُعد عن الرياء والنفاق» فإن من خالط الناس داراهم» ومن داراهم 
راءاهم. 

ومن أساليب المجاهدة الصمت عن الكلامء لا بمعنى حبس اللسان عن الكلام إطلاقا 
أي في فترات مقررة كما في الرهبنة المسيحيةء بل بمعنى التحفظ في القولء وعدم الاسترسال 
في اللغوء أو البوح بالسر؛ ولذلك آثر الصوفية الصمت إلا عند الضرورةء وقول الحقء 
وأحلوا محل الكلام التفكير والتأمل» وهما طريق الحكماء؛ وذلك لأ الكلام إما أن يكون 
%: فيّستدعي إعجاب الناس ومديحهم» والصوفية لا يقبلون الإعجاب والمديح الذي قد 
يدخل الرياء في قلوبهم» وإما أن يكون باطاًد وهی ما ینهی عنه الدین. 

ولك الضمت اليس فصا غل الان بل لقب وسائ الجوارح ضمتها أبضً 
وللقلب كلام كما للسان كلام وكلام القلب هو الخواطر التي تخطر به والأسرار التي 
تتكشف له» والصوفي الصادق أمين على أسراره» يرى من فرط حبه لربه ألا يطلع عليها 
غيرهماء وقد وصفوا صمت اللسان بأنه صمت العوام» وصمت القلب بأنه صمت العارقين. 

ومن أساليب مجاهَدة النفس ومخالفتها عند الصوفية «الزهد» وهو موقف خاص 
من الدنيا وأعراضهاء > ومن الدين حلاله وحرامه» ومن الله. فإن الزاهد يخالف هوى النفس 
ورغباتها ويُحقر من شأن القيم التي اعتاد الناس رفعها وتقديرها كالسّمعة والصيت 
والجاه والغنى» ويزهد في الحرام استجابةٌ لهي عنه» وفي الحلال استشعارًا لألم 
الحرمان الذي هى وسيلة من وسائل تطهبر النفس وتقويتها. 

وينعكس موقف الزاهد في الدنيا على موقفه من الله» فإنه بمقدار ما ينصرف قلبه 
عن متع هذه الحياةء يكون إقباله على الله واشتغاله بحبه وخدمته؛ ولذلك قال أبو سليمان 
الذاراتي لون ف واه درك ما فل عن اه تفال ودين ختل قول 
و و ا ا ا و و غ ار رن ا رد 
زه العوام» والثاني ترك الفضول من الحلال وهى زه الخوؤاض» والكالت ترك ما يشقل 
الخ عن اله تال زهي زه الخارفة ٠‏ 


. ٥1ص رسالة القشيري»‎ ٣ 
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فالزهد هو الأساس الذي يقوم عليه صرح المجاهدة في الطريق الصوف» وبممارسته 
تتطهر النفس في بوتقة التجارب الروحية وتتحول عناصرها الخسيسة إلى عناصر أخرى 
شريفة هي أخص ما يتصف به الصوفي من الصفات» وذلك كالتوكل والرضا والقناعة 
والصبر والشكر والفقر» وفوق هذه كلها التقوى والورع والمحبّة الإلهية. 

ومن أساليب المجاهَدة العبادة كالصوم والصلاة والذكر والدعاء» وللصوفية فهمهم 
الخاص للعبادة أقضنا القول فيه في كلامنا عن موقفهم من الفقهء ولكن الذي ثريد توكيده 
هنا هو اعتقادهم أن العبادة لا تكون صادقة مخلصة إلا إذا تحقق فيها معنى المجاهدةء 
فتوافرت فيها عناصرها التي أخصها مخالفة هوى النفس والإقبال بجمعية الهمة على 
الله؛ بحيث يتحقق للعبد عبوديته» وينفرد الرب بربوبيته. 

ومجاهدة النفس في سبيل الله أعظم خطرًا وأعلى قدرًا في نظر الصوفية من الجهاد 
في نصرة دين الله. يُروى عن النبي بي أنه قال: «رجعنا من الجهاد الأصغر إلى الجهاد 
الأكير»» فلما سل عن الجهاد الأكبر قال: «مجاهدة النفس.» وذلك أن مجاهدة النفس 
أشق على القلب من الجهاد بالبدن. 

هذاء وقد أثار الصوفية حول الصلة بين المجاهدة والهداية الواردة في قوله تعالى: 
وَالَذِينَ جَاهَدُوا فيتًا لَنَهْدِيَنَهُمْ بنا * جد طويلد أشبه بجدل علماء الكلام» بل هو 
في الحقيقة فرع من مسألة كلامية اختلف فيها المعتزلة وأهل السنة» وهي أفعال العباد 
و ت ا ق ف ف د اا وای ا ى 
الهداية والقرب من الله أمران يّمنحهما الله العبد منةٌ منه وفضلًد؟ وذلك كما تساءل علماء 
الكلام عما إذا كانت أفعال الطاعة تورث الجنةء أم أن دخول الجنة منة من الله وتفضل 
منه على عبده؟ ويذهب سهل بن عبد الله التستري (الْتوف سنة ۲۸۲ وقيل سنة ۲۷۳)ء 
وهو من آكثر الصوفية كلامًا في المجاهَّدةء إلى أنها السبيل المباشر المفضي إلى مشاهدة 
الحق» وأن المشاهدة والقرب من الله والصول إليه وكل ما يدخل تحت كلمة «الهداية» ثمرة 
من ثمرات المجاهدة بدليل الآية المذكورةء ولك صوفية آخرين يذهبون المذهب الكخرء 
ومن شولا آي غي الخران (التوف تة 0۷۷ الى قزل دمن طن آنه يبدل الحهد 
يصل إلى مطلوبه فمتعنٌ (أي متعب نفسه)» ومن ظن أنه بغير الجهد يصل فمُتمنٌ»" 


° العنكبوت: 1۹. 
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متهم أب بكن الوامظي (التوف ستة )٠١١‏ الذي يقزل: «القامات أقسام قسمت وتفوت 
أجریت» یف تستجلب بحرکات أو تنال بسعايات؟ ۷ 

والغاية من المجاهدة قي نظر هؤلاء هي تطهير النفس وتبديل صفاتهاء لا الحصول 
في عين القرب» ولا الوصول إلى الهداية. فهم يفهمون قوله تعالى: «إوَالَذِينَ جَاهَدُوا فيا 
َتَهِيَتَهُمُ سُبَنًا» بمعنى: والذين هديناهم سُبُلنا يُجاهدُون فينا؛ أي إن السير في طريق 
امجاهدة فرع عن الهداية التي يمنحها الله من يشاء من عباده لا العكس» ويستدلون 
على ذلك بقوله تعالى: فمن يُرِ الل ن يَهِْيه يَشْرَځ صَذرَهُ شلام وَمَنْ ڀُرذ أن يُضِلَهُ 
يَجَْلْ صَذْرَهُ ضَيُقًا حَرَجًا كَأَنّمَا يَصحدُ في السّمَاء»“ وبالحديث القائل: «إن أحدكم لن 
يدخل الجنة بعمله»» قالوا: ولا نت يا رسول الله؟ قال: «ولا أناء» ومعنى هذا أن إرادة 
الله الهداية للعبد سابقة على شرح صدره للإسلام وعلى مجاهدته» وكأن المسألة ‏ حسب 
فهم هؤلاء الصوفية - مسألة العناية الإلهية والتقدير الأزليء لا مسألة المجاهدة والأعمال 
التي يقوم بها العبد. 

والظاهر لأول وهلة أن بين الموقفين تناقضًاء وبين الآيتين تعارضًاء والحقيقة ألا 
تناقض ولا تعارض. فالمفهوم من الآية الأولى أن الذين يُجاهدون أنفسهم في سبيل الله 
يمنحهم الله الهداية من لدنه» لا جزاءً على المجاهدةء ولا كسجًا منهم لهاء بل موهبة منه 
وتفضلًاء وهذا لا يقدح في أن هداية هؤلاء المجاهدين أمرٌ من الأمور التي سبقت بها 
العناية الإلهية واقتضتها مشيئة الله في الأزلء وال العادل في حكمهء الكت في فعلهء 
تتعلق إرادته بالأفعال التي اقتضتها الحكمة وصريح العقل. 

والمعنى الذي يحرص الصوفية على إبرازه هو أنه ليس للعبد أن يعتقد أنه يكتسب 
بلغال اغا بامھارها ور و ن 
الإثابة عليها كما ذهب إليه المعتزلةء بل الواجب عليه أن ينظر إلى واهب الهداية المتفضل 
بهاء وهو الله» وموقف الإنسان من ربه في هذا الصدد أشبه بموقف المملوك من سيده»ء قإن 
المملوك إذا أمره سيده بأمر أطاعه فكافأه سيدهء لا يقال إن المكافأة جزاءٌ اكتسبه المملوك 
بطاعته» فإنه مكلف بالطاعة على أية حال كافأه سديه أم لم يكافئه» بل يقال إن المكافأة 
هبة وهبها السيد تفضلً منهاء وإن بدت في ظاهرها جزاءٌ على الطاعة لاقترانها بها 


۷ نفس المرجع» ص .٥‏ 
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وللهجويري حل خر لهذه المسألةء وهو أن الخلاف ف الرأيين خلافٌ في ظاهر التعبير 
فحسب» فإن كلا من الطرفين - في نظره - ينظر إلى الحقيقة من جانب. فطائفة تقول: 
«من جد وجَدَ»» وطائفة تقول: «من وجد جد» والحقيقة أن الجد سببب الوجود» كما أن 
الوجود سبب الجدء وإذن يستوي في هذه الحالة أن نقول إن المجاهدة في سبيل الله سبب 
الهدايةء وأن نقول إن الهداية سبب المجاهدة في الله. كما نقول إن التوفيق الإلهي سبب 
طاعة العبد» أو نقول إن طاعة العبد سبب توفيق الله إياه. ۰ 


)١(‏ الأساس النظري للمجاهدة 


بنى الصوفية نظامَهم في المجاهدة على نظرية في طبيعة الإنسان استمدٌوا بعض عناصرها 
من القرآنء والبعض الآخر مما عرَفوه من الفلسفة اليونانية وبخاصة فلسفة أفلاطون 
وأرسطوء وقد عقد كل من القشيري والهجويري فصلا خاصًا يشرح فيه ماهية الإنسان 
وما فيه من القوى المتعارضة التي تعمل مُجتمعة على تشكيل سلوكه الخلقيء وبالتالي 
سلوكه الديني؛ إ3 السلوك الخلقي عة الضوفية فرع عن السلوك الذيني؛ وتهذيب الأخلاق 
شرط أساسيّ في تقويم العبادات والاعتقادات على السواء. 

بحث الصوفية في ماهية النفس كما بحث فيها الفلاسفةء وكانوا مُتأثرين في بحثهم 
بعقيدة راسخة ريما استمدٌوها من المذهب الثنوي الفارسيء وهي أن في الإنسان طبيعتين 
متناقضكين» تجذبه إحداهما إلى أعلى وتشدٌ به الأخرى إلى أسفلء تدعوه الأولى إلى الخير 
وتدفعه الآخرى إلى الشرء ترتفع به الأولى إلى مستوى الملائكة وتهبط به الثانية إلى مستوى 
البهائم» وهما أشبه بمبدأي النور والظلمة أو مبدأي العقل والمادة. 

ولكي يحكم السالك طريق سلوكه لا بد له من معرفة هذين المبدأين أو هاتين 
الطبيعتين. أو بعبارة أخرى لا بد له من معرفة نفسه»ء فإنه بمقدار ما يعرف الإنسان 
من نفسه تكون معرفته بربه وبالعالم الذي حيط به» كما يكون نجاحه أو إخفاقه في 
معترك الحياة الخلقية والسلوك الصوف» ولكن ما هي «النفس» التي يتكلم عنها الصوفية 
ونقولون بضرورة مخرفتها وهجاهدتها؟ أما وظيفة النقس فبجمخون على آتها مبدأ الشر 
في الإنسان» أو هى على حدٌ قولهم «مصدر الأوصاف المعلولة والأخلاق والأفعال المذمومة.» 
أما الأوصاف ا فهي ما يكسبه الإنسان من المعاصي والمخالفات الّنهي عنها شرعًا 
نهيّ تحريم» وأما الأخلاق المذمومة فهي طباثع النفس التي جُبلت عليها كالكير والغضب 


۹4 


التصوف 


ا واه ق اا و ها ا و اا و اا ها ا ن 

هذا وصفٌ عام لوظيفة النفس ومظاهرها عند الصوفية. أما حقيقتها فيّختلفون 
فيهاء فيذهب بعضهم إلى آنها «جوهر» في البدن قائم به كما تقوم الروح» ویرى بعضهم 
أنها عرض قائم بالبدن كما تقوم به الحياةء وعلى الرغم من وصفهم النفس بأنها «لطيفة» 
مودَعة بالبدنء تغلب المادية على تصورهم لها حتى لنكاد ثح أنهم يقصدون بها الجسم 
نفسه وإن كانوا لا يقولون بهذا صراحةء وأقصى ما بلغوا من التجريد في وصفها هو 
قولهم نها مبداً الشر في الإنسان ومصدر الدوافع والشهوات الجسمية فيه. 

أما الرُوح فلا جدال في وصفهم إياها باللطافة واللاماديةء وبأنها مبداً «مفارق» 
مستقل عن البدن لا يفنى بفنائه» وهي الجانب الإلهي في الإنسان ومركز المعرفة والشهود 

ويّطالب الصوفية بضرورة معرفة النفس ويعدون ذلك شرطًا أساسيًا في طريقتهم 
لسببين: أولهما أن دراسة النفس توقف الإنسان على غوائلها ورغباتها ومخالفاتهاء وفي 
ذلك عون للعبد على مقاومتها والنجاح قي محاربتهاء فإن من عرف مواطن الضعف من 
عدوه كان أقوى على مقاومته والظفر عليه» والطبيب الذي يعلم مواطن الضعف وأسباب 
المرض آقوى على علاج مرضاه» وإزالة الأسباب في أمراض النفوس حائل منيع دون ظهور 
الأمراض. فمعرفة النفس بهذا المعنى خير طريق لتطهبرهاء والصوفي الذي يُجاهد نفسه 
على هذا النحو يزيل العوائق التي تعترض سبيله وتحول دون الوصول إلى غايته. 

إن المجاهدة على حد تعبير الصوفيةء هي رفع الحجب الكثيفة التي تقوم بين العبد 
وربه؛ إذ كل عمل للنفس وكل خاطر لها حجاب يَّستر الحق عن عين العبد» وكما أن 
الإنسان يوم القيامة لا بد له من أن ينجو من النار قبل أن يدخل الجنةء كذلك هو في هذه 
الدنيا يجب أن يتخلص من جحيم النفس قبل أن تصحٌ له الإرادة ويتحقق بمقام القرب 
من الله كما يقول الهجويري. 

والسبب الثاني: أن معرفة النفس تَودّي إلى معرفة الله كما قال رسول الله بية: «من 
خر فس فق عرف ركه وق فر هد اة بم الول ال ا ا 
معرفة أساسها الأضداد» فمن عرف نفسه مُفتقرًا عرف الله غنيًاء ومن عرف نفسه ذليل 
حقیرًا عرف الله قويًا عزیرًاء ومن عرف نفسه فانيًا عرف الله باقيًاء ومن عرف نفسه حادتا 
عرف الله قديمًاء وعلى الجملة من في نفسه معنى العبودية أدرك في الله معنى الربوبيةء 


۰ 


ولا شك أن هذا هو المعنى الذي قصد إليه الجنيد عندما عرف التوحيد بأنه: «إفراد القدَم 
من الحدث.»" والمعنى الثاني هو أن الإنسان هو الكائن الوحيد الذي خلقه الله على صورته 
واستخلفه في أرضه» ومن عرف الصورة عرف صاحب الصورةء وإلى هذا المعنى ذهب 
ابن عربي في نظريته في الإنسان الكامل. 


النفس في نظر الصوفية إذن هي عدو الإنسان الأكبر الذي تجبٌ مجاهدته ومحاربته 
والقضاء على كل مظاهره. هي الشيطان الذي يقود الإنسان إلى الكفر والمعصية. هي 
مصدر الشر والجهل؛ لأنها لا ترى الأشياء إلا خلال حاجاتها الماديةء ولا تدع العقل يدرك 
حقيقة من الحقائق إلا بعد أن تصبغها بصبغتهاء ولذا كانت مجاهدتها أمرًا يوجبه 
الشرع والعقل. يقول الله تعالى: «إوَالّذِينَ جَاهَدُوا فيا لَنَهُدِيَهُمْ سبَنَا» ويقول رسول 
الله يه: «رجعنا من الجهاد الأصغر إلى الجهاد الأكر.» وهو جهاد النفس» ولذا أَيضّا 
فاص الصوفية في كل العصور في الحديث عن النفس وآفاتها ورعوناتهاء كما أفاضوا 
في الكلام عن أساليب مقاومتهاء وتكّموا عن المعاصي وكيف تبدأء وعن الصفات النفسية 
الخسيسة وكيف يُمحى» وعن الأفعال الأخلاقية الذميمة وكيف ثتقى» ووضكُوا نظامًا 
أخلاقئًا ضخمًا على أساس هذه النظرة المتشائمة إلى النفس» وقد شرحنا طرقًا من هذا 
النظام في تحليلنا لأصول فرقة الملامتية في كتابنا «الملامتية والصوفية وأهل الفتوة» وهي 
الأصول التى جمعها الشيخ أبو عبد الرحمن السُلمى في رسالة الملامتية التي نشرناها في 
ذلك الكتاب. 

وف النفس طبيعتان هما منبع الشر فيها؛ الأولى الشهوة, والثانية الهوى. أما الشهوة 
فاسم يطلقه الصوفية بصورة عامة على مبداً طلب اللذة» وهو مبداً منبث في جميع أجزاء 
الد ا وا ق عركا قفرا وت هة الان ق تق غا 
ولذلك تعدّدت الشهوات بتعدّد آلاتهاء والأصل فيها شىء واحد في نوعه وإن تعدّدت 
أسماؤه وكيفياثه. فشهوة البطن الأكل والشرب» وشهوة العين الإإصارء وشهوة الأذن 
السمع» وشهوة الأنف الشم» وشهوة اللسان الكلام» وشهوة الفم الذوق» وشهوة الجسم 
الاعتب وك اتل افك كد الان مطالت اة هذه الفكبك و هه 
شهواتها الوجهة التي تتّفق مع روح الشرع ولا تتعارض مع الأمر واللّهي؛ فللعبد أن 
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يُشبع شهوة البطن ولكن من حَلال» ويشبع شهوة الكلام ولكن في غير باطل» وشهوة 
النظر ولكن في غير محرّم» وشهوة السعي على رجليه ولكن في غير معصية أو إضرار 
بالغيرء وشهوة الفكر ولكن في غير كفر جلي أو خفيّء وهكذاء والإنسان مسئول عن حراسة 
أعضاء جسمه وعن رياضتها الرياضة الدينية القويمة بدليل قوله تعاى: َيَوْم تشهد 
يهم أَلْسَتَهُمْ أيهم وَأرْجُلُهُمْ ما گانوا يَعْمَلُونَ. ' 

أما «الهوى» فهو الميل الطبيعي الذي يتحكم في النفس وأفعالها لتحقيق رغباتهاء 
وهو في مقابلة العقلء والإنسان أبدًّا محل نزاع بين عقله وهواهء كل يَجذبه ناحيته» 
والهوى آعم من مجرد الرغبة في اللذات والشهوات الحسيةء فهو لا يَقتصر على النزوع 
الطبيعى لتحقيق اللذة في عضو من أعضاء البدنء بل قد يكون نزوعًا نحو لذات أخر غير 
حسية كلذة التسلط والقهر وحب الظهور والكبرياء» والرجل المستسلم لهواه إذا حركه 
هواه نحو طلب اللذات البدنية قد لا يتجاوّز شرّه نفسّه» كالرجل الذي يطلب لذة السّكر 
فإنه يغشى الحانات والناس في مأمن من شره. أما طالب الشرف والسلطانء فقد يعيش 
في صومعة أو دير ويضل الطريق إلى الله ويْضلًّل غيره. 

ومن صدرت جميع آفعاله عن الهوى ورضيت بذلك نفسه» کان بعيدًا عن الله قريبًا 
من الشيطان» وليس شياطنه شينًا سوى حيوانيته التي يحاول الصوفي جاهدًا أن يتخلص 
منها. روي أن راهبًا قال يومًا لإبراهيم الخواص: «منذ سبعين عامًا قضيتها في الدير وأنا 
أحرس كلبًا (يعني نفسه) وأحول بينه وبين الناس. يا إبراهيم» إلى متى تبحث عن الناس؟ 
ابحث عن نفسك» فإذا وجدتها فاحرسها وراقبهاء فإن الهوى يلبس كل يوم ثلاثمائة 
AA SB‏ 

إن الشيطان لا يدخل قلب عبد حتى يقدم على معصيةء فإذا ظهر الهوى آلقى 
الشيطان به في قلب صاحبه» وهذا هو الوسواس» وليس للشيطان سلطان على عباد الله 
المقربين؛ لأنهم لا يتصرفون تبعًا لهواهم» يقول الله تعالى لإبليس: ِن عبَايي لَيْس لَكَ 
عَلَيْهِمٌ سَلْطَانٌ إلا من اتَبَعَكَ من الّْاوينَي."" 


.٠٤ سورة النور: آية‎ "٠ 
كشف المحجوب» ص۲۰۸.‎ 
۲ سورة الحجر: آية‎ ۲ 


\۲۲ 


يقول الهجويري: «إن الهوی ممزوج بطينة آدم» فمن ملّکه کان مَلْگاء ومن ملکه 
الهوى كان عبدًا ذليلد. سئل الجنيد عن الاتصال بالل فقال: «ترك الهوى.» وأعظم منحة 
يمنحها الله العبد أن يُمكنه من هواه فإن من اليسير أن يهدم الإنسان جبلا بأظفاره من 
91 یتغلب على هواه.» ۲ 


. کشف المحجوب» ص۲۰۸‎ N 


۳ 


ثورة الصوفية على علم الكلام 
والفلسفة 


ثار الصوفية على علم الكلام والفلسفة كما ثاروا على الفقه» ولم يُرضهم فَهمٌ ثظار 
المتكلمين والفلاسفة لعقائد الدين كما لم يُرضهم فهم الفقهاء لمعنى الشريعة والغاية 
منهاء وقد امتدّت ثورتهم إلى المنهج الذي اتبعه النظار» متكَلّمين كانوا أم فلاسفةء في 
وصولهم إلى قضاياهم التي يُعبرون بها عن معنى الألوهية ويصورون بها الصلة بين الله 
والعالم» والله والإنسان بوجه خاص. 

أما «الكلام» فكما يقول الغزالي: قد يرضى به من يُسلّم للمتكلمين بمُقدماتهم» ولكنه 
لا غناء فيه لمن يطلب العلم اليقيني الذي لا يتسب إليه الشك بوجه من الوجوه» وعماد علم 
الكلام الدليل العَقلي على صحة العقائد والدفاع عنها ضد المبتدعة واللحدينء ولكن الدليل 
العقلي يُمكن هدمه بدليل عقلي آخر مُعارض له؛ ولذلك نری نظار المتكلٌمين لا يكادون 
يجمعون على مسألة واحدة من مساتل العقائد لاختلاف أساليب فهمهم وأدلتهم. 

وأما الفلسفة فأكثر اعتمادًا على المنهج العقلي من علم الكلام وأشد تشًُْا به» وهي 
ترى الشيء ونقيضه» وتبرهن على كل منهما بأدلة متكافئة في القوةء وتستعمل العقل 
وأدواته ومقولاته في ميدان البحوث الإلهية الخارجة بطبيعتها عن طور العقل؛ لذلك لا 
يظفر الفيلسوف من فلسفته إلا بالحيرة وتبلبل الفكر إذا تصدى للنظر في مسائل الألوهية 
والنفس وصلة الله بالإنسان ونحو ذلك. 

وقد تمثلت ثورة الصوفية ضد المنهج العقلي الذي انتهجه الفلاسفة والمتكلمون فيما 
قالوا به من منهج ذوقي في المعرفةء وهو موضوع سنفرد له فصلا خاصًا في هذا الباب. 


PR 


التصوف 


ولكن الفلاسفة والمتكلمين الذين أخفقوا ‏ في نظر الصوفية - في منهجهم فشلوا 
أيضا فشلًد ذريعًا في تصورهم للألوهية وباعدوا بين الله وخلقه. فال في نظر جمهور 
الغلاسغة واو من ااام ها كاه کون ما عن الات او ما كان نيا 
سلبيًاء وقد بالغوا في تنزيهه إلى الحد الذي قضى على «الشخصية الإلهية» وتعطيل الصفات 
التي وصف الله بها نفسه في القرآنء كما بالغوا في التوحيد إلى الحد الذي أفسد التوحيدء 
وتصؤر المتكلمون الصلة بين الله والإنسان صلة بين عابد ومعبود» في حين تصور الصوفية 
هذه الصلة صلة بين محب ومحبوب وقالوا إن العبادة فرع المحبة. 

ولما كان «التوحيد» أساس العقائد كلها والمحور الذي يدور عليه جميع الأصول 
والفروع الدينيةء ولا كانت «المحبة الإلهية» في نظر الصوفية أساس الحياة الدينية 
والطريق الوحيد الموصّل إلى الحقء أردنا لهذين الموضوعين فصلين خاصين في هذا الباب 
أيضًا. 


1۳١ 


ثورة التصوف ق مجال التو حيد 


أبرز العقائد الإيمانية في الإسلام عقيدة التوحيد» فإن الدعوة الإسلامية تتركز في هذه 
العقيدة وعنها تتفرع العقائد الأخرى التي أوجب الله على كل مسلم اعتقادهاء وقد أكد 
القرآن وحدانية الله تعالى في مواطن كثيرة من كتابه وأشار إليها بأساليب مختلفة: فتارة 
يقررها تقريرًا ويطالب الناس بالإيمان بها فيقول: قل هُوَ ال أَحَد» هكم إِله 
راحد4»" إا لا إل إلا هُوَ الْحَيّ القَيْومٌ4." وتارة يقررها في معرض الرد على المشركين 
الذين اتخذوا مع الله إلا آخر أو آلهة أخرى» والكفار الذي عبدوا الأوثان من دون الل 
فيقول ردا على الأولين: إأءلَة مح الله4»“ ويتعجب من صنع الآخرين فيقول: «أتَعْبُدُونَ 
مَا تَذْحِتّونَ.* وتارة يقررها في معرض الرد على الدهريين الذين قالوا: ما هي إل حَيَاثَا 
الذُنْيَا تَمُوتُ وَنَحْيًا وَمَا يُهلكُنَا إل الدَهْر4»" أو الثنوية والمجوس الذين قالوا بوجود مبدأين 


.١ الإخلاص:‎ 
.٠١۳ البقرة:‎ " 
.٠٠١ البقرة:‎ " 

.1٤ النمل:‎ ٤ 
.٠٠ الصافات:‎ ° 
.٠٤ أ الجاثية:‎ 


التصوف 


ت و ا 


كل منهما إلهء أو النصارى: لالَذِينَ قَالّوا إِنّ الله تالت تَلاكة." وتارة يدعو الإنسان إلى 
النظر في خلق السموات والأرضء» وإلى النظر في النفس وما فيها من عجائب» أو في مظاهر 
الكون ودقائق صنع الله فيه عله يسترشد بهذه الآيات ويهتدي إلى الإله الواحد الحق المبدع 
لهذا الوجود» وتارة يقرر الوحدانية عن طريق تقريره لمخالفته تعالى للحوادث فيقول: 
ليس گمله شَيْء» أو يصف الحوادث بالتغير والفناء والدثور» ويصف نفسه بالقدم 
والأزلية والبقاء إلى غير ذلك من الأساليب المتنوعة التي ترمي - على الرغم من تنوعها 
وكعاد مورا إل قرو فة اا و خب ی وان اف راج 

ولكن هذا المعنى البسيط لعقيدة التوحيد» وإن أرضى عقول بعض المسلمين وقلوبهم» 
لم رض مسلمین آخرین کان ع خط من القافة الفاة أو الوفة أو الان حا 
فحاولوا أن يفهموا «التوحيد» فهمًا جديدًاء أو على الأقل أن يلقوا عليه ضوءًَا جديدًا 
استمدوه من ثقافتهم من ناحية» ومن تجاربهم الروحية من ناحية أخرى. فناقشوا 
المقصود بالتوحيد على وجه التحديد» وتكلموا عن آنواع مختلفة من التوحيد: توحيد العوام 
وتوحيد الخواص وتوحيد خاصة الخاصةء كما تكلموا عن توحيد الذات وتوحيد الصفات 
وتوحيد الأفعال الإلهية» بل تكلم بعضهم عن توحيد الحق (الله) للحق وتوحيد الحق 
للخلق» وتوحيد الخلق للحق» وغير ذلك مما لم يخطر لأهل السلف على بال. 

لذلك نجد في تاريخ الإسلام الديني نوغا من التطور في مفهوم «التوحيد»» وهو تطور 
ب ا وي ار اا وان ا وال ا توا 
المسلمونء وإن لم يكن ذلك التطور على وفاق تام دائمًا مع العقيدة الأولى التي نص 
عليها القرآن في بساطة ووضوح» وكذلك نجد مبالغة شديدة في تحليل مفهوم التوحيد 
وفي النظر إلى مستلزماته الميتافيزيقية والصوفية كادت أن تخرجه من ميدان العقيدة إلى 
ميدان المذهب الفلسفي أو «الثيوسوف». 

ومن الغريب حًا أن مبالغة بعض مفكري الإسلام في تحليل التوحيد والدفاع عنه 
وتحليقهم عاليًا في سماء التجريد» كما فعل المعتزلة والفلاسفة الإسلاميون» أو غوصهم 
بعيدًا في أعماق التجربة الروحية طلبًا للتوحيد كما فعل بعض الصوفيةء قد أدى بهم 
أو كاد يؤدي بهم - إلى إحلال صورة مبداً مجرد (هو آشبه «بالمطلق» عند الفلاسفة) 


.۷٣ المائدة:‎ ۷ 


۸ 


محل الله الخالق الفاعل المريد العالم المعبود كما تصوره الأديان. فقد جردوا الله من 
صفاته الإيجابيةء أو قالوا بهذه الصفات وعطلوهاء وهذا هو الاتجاه الذي اتجهه المعتزلة 
ون ف امن کان ن و ال مواد او ال الو اف 
سنة )۳٤۸‏ في الشق الثانى في قوله: «التوحيد أن تعلم أنه (أي الله) غير مشبه ت ولا 
منفي لصفات»»* يشير بذلك إلى المعتزلة الذين نفوا الصقات الإلهية بمعنى أنهم آنكروا 
أن لها وجودًا زاثدًا على وجود الذات؛ ولهذا سُموا «المعطّلة»» ومن الصوفية من فهم من 
«التوحيد» إفراد الله بالوجود الحق الذي ليس إلى جانبه وجود» ذاتًا كان ذلك الوجود الآخر 
أو صفة أو فعلدء على اختلاف ما بينهم في التعبير عن هذا المعنى وصياغته. فإن بعضهم 
كان أدنى إلى الأعتدال وأقرب إلى مذهب آهل السنة كالحارث الحاسبى» وبعضهم شرف 
على القول بوحدة الوجود كأبي القاسم الجنيد» وبعضهم a a E‏ 
محيي الدين بن عربي» وسنشرح نظريته قي وحدة الوجود بالتفصيل فيما بعد. 

لمثل هذا تعددت صيغ التوحيد وتباعدت معانيها ومراميها؛ فمن القول بلا إله إلا 
الله وهو الصيغة الإسلامية الأولى البسيطة في دلالتهاء ظهرت الصيغ الآتية: 


)١(‏ لا إله إلا الله المنرّه تنذزيهًا مطلقًا من كل ما يتصرَّره العقل والوهم» وهذا تصور 
المعتزلة والفلاسفة ويعض الصوفية. 

(۲) لا فاعل ولا قادر ولا مُريد على الحقيقة إلا الله وهو تصور بعض الصوفية الذين 
يفهمون توحيد الله في صفاته وأفعاله على هذا النحو. 

(۳) لا مشهود على الحقيقة إلا الله» وهي قول الصوفية الذين لا يرون شينًا إلا ويرون 
الله معه. 


)٤(‏ لا موجود على الحقيقة إلا الله وهو قول أصحاب وحدة الوجود من الصوفية. 


فلا عجب إذن أن نقول إن نظر مفگري الإسلام في معنى «التوحيد» ومبالغتهم 
في تحليل دقائقه» أدى ببعضهم إلى القول بوحدة الوجودء وأننا لسُّنا بحاجة إلى البحث 
عن أصل هذه النظرية عند المسلمين في مصدر خارج عن التفكير الإسلامي كالفيدانتا 


الهندية ونحوهاء ونشبتضخ هذا الرأي في ضوء ما سثورده من تعريفات المسلمين للتوحيد 
ومناقشة هذه التعريفات. 


^ كشاف اصطلاحات العلوم والفنون» ج۱» ص۹۸٤٠.‏ 


۳۹ 


التصوف 


يقتبس التهانوي صاحب كشاف اصطلاحات العلوم والفنون من كتاب «مجمع السلوك» 
تعريفًا للتوحيد يصح أن تسترشد به في بحثنا هذا ونجعله نقطة البداية في مناقشتناء 


فیقول: 


التوحيد لغة جعل الشىء واحدًاء وفي عبارة العلماء اعتقاد وحدانيته تعالى» وعند 
الصوفية معرفة وحدانيته الثابتة له في الأزل والأبد؛ وذلك بألا يحضر في شهوده 
(أي شهود الصوفي العارف) غير الواحد جل جلاله.“ 


فإذا تركنا المعنى اللغوي جانبًاء وجدنا التعريف يحتوي نوعين من التوحيد: التوحيد 
في غرف العلماء وهو توحيد الاعتقادء والتوحيد في عرف الصوفية وهو توحيد المعرفة 
والشهود. والأول علم وتصديق إن كان دليله نقليًاء وهو توحيد العوام» وعلم وتحقيق 
إن كان دليله عقلياء وهو توحيد النظار من المتكلمين والفلاسفة» ويقرب من هذا ما 
أورده العروسي في حاشيته على شرح الأنصاري على الرسالة القشيرية ‏ حيث يقول: «قال 
بعضهم: التوحيد إفراد الحق تعالى بالقصد والعبادةء فإن كان ذلك اعتقادًا يقال للعبد 
مؤمن بالتوحيدء وإن كان علمًّا من أدلة يقال له عالم بالتوحيدء وإن كان لغلبة الحق على 
القلب يقال إنه عارف بربه.» 

والنوع الأول بقسمَيه - توحيد النقل وتوحيد العقل - غير مأمون العاقبة؛ إذ 
الصدّق عن طريق النقل وإن آقرًّ بالتوحيد لا يَسلم من أن تعتريه الشبهء وا مصدق عن 
طريق النظر الفكري محجوب عن حقيقة التوحيد بعقله ونظره لأنه - في نظر الصوفية 
- لا يشاهد الوحدة الإلهية ما دام يرى لنفسه وجودًا. 

والنوع الثاني الذي هو توحيد المعرفة والشهود هو التوحيد الحاصل بالإدراك الذوقي 
في التجربة الصوفية. أو هو بعبارة أخرى تذوق لمعنى التوحيد ناشئ عن إدراك مباشر لا 
يتجلى في قلب الصوفي من معاني الوحدة الإلهية في حال تَجلٌ عن الوصف وتستعصي على 
العبارةء وهي الحال التي يَستغرق فيها الصوقي ويّفنى فيها عن نفسه وعن كل ما سوى 
الحق» فلا يُشاهد غيره لاستهلاكه فيه بالكلية. يقول التهانوي:'' «فيرى صاحب هذا 


^ كشاف اصطلاحات العلوم والفنون» ج۱» ص۸١٤٠.‏ 
0 نتائج الأفكار القدسية»ء ج ٣ء‏ ص۳۸ . 
١‏ نفس المرجع السابق. 


التوحيد كل الذوات والصفات والأفعال مُتلاشية في أشعة ذاته (أي ذات الحق) وصفاته 
وأفعاله» ويجد نفسه في جميع المخلوقات كأنها مدبُرة لها وهي أعضاؤهاء» ثم يقول: 
ويرشد فهم هذا المعنى إلى تنزيه عقيدة التوحيد عن الحلول والتشبيه والتعطيل» كما 
طعن فيهم (آي الصوفية) طائفة من الجامدين العاطلين عن المعرفة والذوق؛ لأنهم إذا لم 
يُثبتوا معه غیره فکیف يَعتقدون حلوله فيه او تشبیهه به» تعالی الله عن ذلك علوًا کبیرا. 

ولكن قول التهانوي أن الصوفية لا يُثبتون مع الله غيره» ولا مع صفاته صفات 
أخرى» ولا مع أفعاله أفعالًا أخرىء» إذا أخذ على إطلاقه» لا يجعل الصوفية من القائلين 
بالتوحيد» بل بوحدة الوجود» وهو معنى للتوحيد كادت المدرسة البغدادية في القرن الثالث 
- ومن زعمائها آبو القاسم الجنيد - أن تقول به كما سيأتي بيانه. 

«التوحيد» إذن شأنه شأن الإيمان الذي N‏ في فصل علم الكلام 
في مقدمته: فكما آن الإيمان على درجات: منه إيمان بالقول» ومنه اعتقاد وتصديق بالقلبء 
ومنه حال للمؤمن أو ملكة فيه» أو صفة مُمتزجة بكاينه تصدر عنها أفعاله صحيحة 
سليمة مُتمشية مع ما يُطالب به الشرع من أوامر وما ينهى عنه من نواهء كذلك التوحيد: 
منه قول باللسان» واعتقاد بالقلب» ومنه حال للرُوح أو تجربة روحية يشهد فيها الموحد 
وحدانية الحق وانفراده بالألوهية الكاملة» ومن كمال الألوهية عند الصوفية إفراد الحق 
تعالى لا بالعبادة وحسب» بل بالفعل والقدرة والإرادة والتدبير. فهو واحد بمعنى أنه 
لا معبود غيرّه» وهو واحد أيضا بمعنی آنهم لا يّشهدون غیره فاعلًد وقادرًا ومريدًا 
ومدبرًاء ويفصل هذا المعنى الإجمالي الذي أشار إليه التهانوي ما أورده القشيري من أقوال 
للصوفية في معنى التوحيد في الفصل الأول من رسالته تحت عنوان «بيان اعتقاد هذه 
الطائفة (الصوفية) في مسائل الأصول»"' وفي الفصل الخاص الذي عقده في «التوحيد»»"' 
وكذلك فيما أورده الهجويري في «كشف المحجوب» في الفصل الذي عقده في «التوحيد».“ 

فالقشيري يعرض في الفصل الأول من رسالته عقيدة الصوفية في التوحيد الذي 
يعتبره رأس العقائد الإيمانية جميعهاء والأصل الذي بنى عليه الصوفية قواعد طريقهم 
وصانوا به عقائدهم عن البدع» مقتبسًا في كل ذلك ما هو أدنى إلى مذهب السلف وأهل 


الرسالة القشبرية» ص٣‏ وما بعدها. 
" الرسالة القشيرية» ص٤١٠.‏ 
٤‏ کشف المحجوب» ترجمة نیکولسون» ص ۲۸۱-۲۸۰. 


1٤١ 


التصوف 


السنة. ثم يورد تعريفات التوحيد الستّي لعدد كبير من الصوفيةء وينبه إلى مخالفتهم في 
ذلك لمذاهب المبتدعةء وبخاصة المجسمة والمشبهة والمعتزلةء ويلخص عقيدتهم في التوحيد 
في جملة شاملة جامعة لزبدة ما فصّله في الفصل المذكور. 

وكذلك يفعل الهجويري في كتابه «كشف المحجوب» فيما كتبه عن «التوحيد» فيقرر 
معنى التوحيد وعناصره والصفات الإلهية التي يختص بها الله دون سواه على نحو ما 
فعل القشيريء» بل يكاد المؤلفان يتفقان في الألفاظ والمعانيء ولكن التوحيد الذي يعرضانه 
هنا هو توحيد الصوفية المتآثرين بمذهب السلف وأهل السنةء وهو توحيد إن وقف عنده 
بعض الصوفيةء فقد تجاوزه آخرون إلى توحيد أكثر تعقيدًا وآدق معنى وأعمق روحانية. 
نجد إشارات كثبرة إلى ذلك فيما أورده القشيري من أقوال الصوفية في الفصل الذي عقده 
عن التوحيد وفي رسالة الجنيد عن التوحيد التي لا تزال مخطوطة.*٠‏ 

ولكي نرى التطور التدريجي في معنى التوحيد عند الصوفيةء يّجدر بنا أن نذكر 
أو نكي القشيري والهجويري لنوضح بهما الصورة الأولى للتوحيدء ثم نتبخُهما بصورة 
التوحيد الأخرى. يقول القشيري:"" 


قال شيوخ هذه الطائفة - على ما يدل عليه متفرّقات كلامهم ومجموعاتهاء 
ومصنفاتهم في التوحيد - أن الحق سبحانه وتعالى موجود» قديم» واحدء 
حکیم» قادر» علیم قاهر» رحیم» مرید» سمیع» مجید» رفیع» متكلّم» بصیرء 
متكبر» قدير» حي» أحد» باق» صمد» ونه عالم بعلم» قادر بقدرةء مرید بإرادة» 
سميع بسمع» بصير ببصر» متكلم بكلام» حي بحياء» باق ببقاء» وله يدان 
هما صفتان يخلق بهما ما يشاء سبحانه على التخصيص» وله الوجه الجميلء 
وصفات ذاته مختصّة بذاته» لا هی هو ولا هی أغیار له» بل هی صفات له 
أزلية ونعوت سرمديةء وأنه أحديّ الذات» الان يُشبه شيقًا ت املصنوعات 
ولا يُشبهه شيء من المخلوقات. ليس بجسم ولا جوهر ولا عرض ولا صفاته 
أعراض» ولا يتصوًر في الأوهام ولا يتقدر في العقول» ولا له جهة ولا مكانء 
ولا يجري عليه وقت ولا زمان» ولا يجوز في وصفه زيادة ولا نقصان» ولا 


8 «مخطوطة إسطنبول» شهید على رقم ATV‏ انظر ورقة 11۳ وما بعدها. 
الرسالة» ص۷. 
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يخصه هيئة وقد ولا يقطعه نهاية حد» ولا يحله حادث» ولا يحمله على الفعل 
باعث» ولا يجوز عليه لون ولا کون ولا ينصره مدد ولا عون» ولا يخرج عن 
قدرته مقدور» ولا ينفك عن حکمه مفطور» ولا یعزب عن علمه معلوم» ولا 
هو على فعله کیف يیصنع وما یصنع ملوم. لا يٌقال له آین ولا حیث ولا کیف» 
ولا يستفتح له وجود فیقال متی کان» ولا ينتهي له بقاء فيقال استوف الأجل 
والزمان» ولا يقال لِم فعل إذ لا علة لأفعالهء ولا يقال ما هو إٍذ لا جنس له 
فیتميّز عن آشکاله."' یری لا عن مقابلة" ویری غيره لا عن مُماقلة" ویصنع 
لا عن مباشرة " ومزاولة. له الأسماء الحسنى والصفات العلى. يفعل ما يريد 
ويذل لحكمه العبيد. لا يجري في سلطانه إلا ما يشاء» ولا يحصل في ملكه غير 
ما سبق به القضاء. ما علم أنه يكون من الحادثات أراد أن يكون» وما علم أنه 
لا یکون مما جاز أن یكون» أراد ألا يكون. خالق أكساب العباد خبرها وشرّهاء 
ومبدع ما في العالم من الأعيان والآثار قلها وكثرهاء ومرسل الرسل إلى الأمم من 
غير وجوب عليه» ومتعبد الأنام على لسان الأنبياء عليهم الصلاة والسلام بما لا 
سبيل لأحد باللوم والاعتراض عليهء ومؤيد نبينا محمد 5 بالمعجزات الظاهرة 
والآيات الزاهرة بما زاح به الغدر» وأوضح به اليقين والنكر. 


ويقول الهجويري: 


۷ 
۸ 
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فإذا عرف العبد الحق وحده وأقرً بأنه واحد» ليس في ذاته جمع ولا تفرقةء ولا 
إثنينيةء ونه واحد لا بالعدد الذي إذا أضيف إليه غيره صار اثنينء وأنه ليس 
محدودًا فتقع عليه الجهات الست» ولیس له مكان ولا في مكان» ولا عرض له 
فيحتاج إلى جوهرء ولا هو جوهر فيُماثل الجواهر» وليس مادة فيكون محل 
للحركة والسكون» ولا روخًا فيحتاج إلى هيكل» ولا جسمًا فيحتاج إلى أعضاء 
ولا يحل في الأشياء وإلا شابه الأشياء» ولا يتصل بشيء وإلا كان ذلك الشيء 


ي نظائره. 

ي مواجهة. 

ي رؤية بالُّقلة وهي العين. 
ي معالجة بأداة كاليد. 


\E۳ 


التصوف 


جزءًَا منه» وهو خالٍ من کل نقص» ومنرّه عن کل عیب. لا شبیه له» لم یلد 
واا اعا ولد توف اتوق سات محف يصقات الكال 
التي وصفه بها المؤمنون الموحدون ووصف بها نفسه. منزه عن صفات النقص 
التي وصفه بها الكافرون. حي» عالم» غفور» رحيم» مريد» قادر» سميع» بصيرء 
متك فا فم تتف عة لفن مطالا قت و كا ةل مقا فة هى قات 
قديمان» ما يعلمه ليس خارجًا عن علمه» الأشياء مُفتقرة إلى إرادته» يفعل ما 
یرید ویرید ما یعلم ولا علم للحادثات بعلمه. حکمه حق» لا ملاذ لأآولیائه إلا به» 
هو المقدر لكل شيء خيره وشره» وهو وحده الذي يرجى ويخاف» خالق النفع 
والضرء وله وحده القضاء في الأمر. قضاؤه حكيم كله ولا سبيل إلى معرفة 
قضائه» يراه أهل الجنة في الآخرة ويشهده أولياؤه في هذه الدنيا."" 


هذه هي صفات الحق كما قَرّرها هذان الصوفيان الكبيران» وهي متَفقة في الجوهر 
مختلفة بعض الشيء في التفاصيل» كما نها مستمَّدة في جملتها من القرآن الكريم بطريق 
مباشر أو غير مباشرء وإذا كان لنا أن نردّها جميًا إلى أصل واحد أو صفة واحدة فهي 
«مخالفته تعالى للحوادث»» أو هي على حد قول الجنيد: «إفراد القديم من المحدث» أو 
«إفراد القدم من الحدث» على بعض الروايات. فإننا إذا أفردنا القديم بالصفات الواجبة 
له وميّزناه عن المحدث في ذاته وصفاته وأفعاله ققد وحدناه. 

ولكن هذه ليست إلا المرتبة الأولى من مراتب التوحيد» وهي مرتبة الاعتقاد بوجود الله 
ووحدانیته» وفي هذا المعنى ي يشترك أهل السنة جميعًاء صوفية كانوا أو متكلمين» وهناك 
مرتبة أخرى للتوحيد تحدّث عنها الصوفيةء وأطلقوا عليها اسم «توحيد الخواص» الذي 
أفصّل أن أطلق عليه «توحيد الشهود»» وهو توحيد يَنكشف معناه في تجرية الصوفي 
ويتذوقه تذوقًا ولا يجد التعبير إليه سبيلًا: هو «حال» لا يدركها العقل وإنما تتجلى في 
القلب» وهو شعور غامر شامل بالقدرة الإلهية التي تتجلى في كل شيء» والإرادة الإلهية 
التي تنفذ في کل شيء» والفعل الإلهى الظاهر أثره في كل حركة وسكنة في الوجود. بعبارة 
أخرى هي على حد تعبير أبي يزيد البشطامي: «الخروج من ضيق الحدود الزمانية إلى 
سعة فناء السرمدية»» أو هو «شهود المطلق» وتجليه في القلب على حد تعبير المثاليينء 


NEE 


وأول من تكلم عن هذا النوع من التوحيد مدرسة بغداد التي کان من رجالها نري 
السقطي» والحارث المحاسبي» والجنيدء والنوري» والشبلي» حتى أطلق عليهم السراج 
صاحب اللمع اسم «أرباب التوحيد» لأنهم كانوا أكثر صوفية عصرهم كلامًا في التوحيد 
بوجه عام والتوحيد الصوفي بوجه خاص» وربما كان بو القاسم الجنيد آبرز هؤلاء جميعًا 
في هذا المضمار وأدناهم إلى الأصالةء أو على الأقل كما يبدو لنا مما خلف من رسائل وما 
أثر عنه من آقوال؛ ولذلك سنختص نظريته في التوحيد بشيء من التفصيل. 

يتردد الجنيد في كلامه عن التوحيد بين المعنيين الرئيسيين اللذين أشرنا إليها وهما 
«توحيد العوام» وتوحيد الخواص» أو التوحيد بمعنى الإقرار والاعتقاد والتوحيد الذوقي 
الذي هو «شهود قلبي»» وقد أورد القشيري للجنيد طائفة من الأقوال تشبر إلى النوعينء 
من ذلك قوله في النوع الأول: 

)١(‏ التوحيد إفراد القدم من الحدث."" 


(۲) التوحيد إفراد الموحد بتحقيق وحدانيته بكمال أحديته أنه الواحد الذي لم يلد ولم 
یولد» بنفی الأضداد والآنداد والأشباهء بلا تشبیه ولا تکییف ولا تصویر ولا تمثیل. "" 


فالتوحيد بهذا المعنى هو تمييز الله تعالى عن سائر الخلق في ذاته وصفاته وأفعالهء 
وهذا هو الإفراد المطلوب: فإن من أعطى القديم صفاته من الأزلية والبقاء والسرمدية 
والعلم المطلق والإرادة المطلقة إلى غير ذلك مما يليق بالجناب الإلهىء وأعطى المحدثات 
صفاتها من الحدوث والتغير والتناهى والفناء وغبر ذلك مما ينق لىقا الكائنة 
الفاسدةء فقد وحُد الحق توحيد الاعتقاد الذي يطالبه به الدين» ويكون إفراد الموحد 
بأمرين: 
الأول: «بتحقيق وحدانيته»؛ أي بتقرير وحدة الصفات الإلهيةء وتحقيق الوحدانية معناه 
وصف الله تعالى بوحدانية صفاته على الحقيقةء أي الإقرار بأن صفاته له لا يشاركه 
فيها غيره. فهو واحد في علمه وقدرته وإرادته» واحد في قدمه وأزليته وغير ذلك من 
الصفات. 


الرسالة القشيرية. ص٣.‏ 
الرسالة القشبرية» ص٤‏ و٠٠٠‏ . 


التصوف 


الثانى: «بكمال أحديته»؛ أي الإقرار بكمال أحدية ذاته التي لا يدخلها كثرة ولا تعدد 
بوجه من الوجوه» وبذا تنتفي عن الذات الإلهية الكثرة العددية والكثرة الكمية والتأليفية 
ا 
كل ذلك مع نفي الأضداد لأنه تعالى لا جنس له فلا ضد له» والأنداد؛ أي الأمثال 
اللساوية له أنه حخال .لا جضن له قلا مقل له والأشجاةة أي النظا إذ لا يشبهة شىء هن 
و ا ی ا ا 
الخواات و اا عر رفو و دل را و ی ا 
تر اماو ا هال ا رفا ااال بف التمونن الل لهه 
تعالى عن المثيل والنظير. 
وجملة القول في هذا النوع من التوحيد آنه اسم آخر للتنزيه؛ لأنه يتركز حول معنى 
اهر ف ع وا د فة ورون غود ن رخن التب ا 
تكلموا عن «توحيد الاعتقاد» لم يزيدوا كثيا على ما ذكره المتكلمون في هذا الموضوع» بل 
قروا أقوالهم فيه مجردة عن الأدلة العقلية والمهاترات التي تفيض بها كتب المتكلمين. 
فوحدانية الله إذن هي تنزيهه عن صفات الخلق بنفي كل خواطر التشبيه والتمثيل 
والتصوير. قال بو الحسين النوري: «التوحيد كل خاطر يشير إلى الله تعالى بعد آلا 
تاسمه واطى التشدة ٠‏ وقال. أب غل الرو داري :التو ق مض نة ٠۴‏ ): 
ولامعا الق اقات مار الال وال وا ج ك راو کن 
مااضورة الأوهام والأفكار قال بخكفه" وقام رجل بين يكي دى النون, الضري.فقال: 
أخبرني عن التوحيدء فقال: «هو أن تعلم أن قدرة الله في الأشياء بلا مزاج" وصنعه 
E‏ کی ع و ق اا ق 
ا فن ال كوو غوف كل ما تو و ا اى ك 
وقد أدرك بعض المحققين من الصوفية عدم كفاية ذلك النوع من التوحيد المستند 
E E Oa E A‏ 


“ الرسالة القشبرية» ص٥.‏ 
الرسالة القشبرية» ص٥.‏ 
" أي لا تمتزج في الأشياء وتحل فيها. 
۷ أي من غير مباشرة آلة. 
^ الرسالة القشبرية» ص٤.‏ 
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على أن غاية الموحد توحيدًا عقليًا هي أن ينزه الله تنزيهًا مطلقاء والتنزيه - كما يقول 
ابن عربی - عبن التقييد؛ لأنه حمل صفات على الله والحمل انا كان تقييد. فالتنزيه 
المطلق إذن مستحيل عن طريق حمل صفات على الله وأفضل شيء يقوم به العقل هو أن 
ينظر إلى الله من حيث آنه «هو» من غير أن يخبر عنه بنفي أو إثبات. قال تعالى: بقل ال 
ٿم دَرْهُم في حَوَضهم يَلَْبُونَي.“ 

معنى التقييد» اعتبرت طائفة من الصوفية التوحيد العقلي توحيد العوام» وتكلمت عن 
النوع الثاني من التوحيد الذي هو توحيد القلب والشهودء وكان رائدهم في هذا المضمار 
أبا القاسم الجنيد البغدادي الذي كان له الفضل في نقل التوحيد من الميدان الكلامي إلى 
الميدان الصوفي» أو من ميدان النظر العقلي إلى ميدان التجربة الروحيةء وقد كتب في ذلك 
رسالة خاصة'" يشرح في فصل من فصولها أنواع الموحدين ودرجاتهم التي يمر بها 
الصوفي الواصل» ويقف عند بعضها الصوفي الذي انقطعت به الطريق. هذا بالإضافة إلى 
الأقوال الكثيرة التي أوردها له في هذا الباب القشيري والهجويري وغيرهما من مؤلفي 
كتب التصوف» وهي آقوال غنية في معانيهاء بعيدة الغور في مراميهاء قد يستعصى فهم 
بعضها حتى على كبار رجال التصوف أنفسهم أمثال ابن عربي الذي صرح بأنه لا يفهم 
كلامه؛ ذلك لأن الجنيد كان من أكثر الصوفية وقوعًا تحت غلبة «الحال»»ء والأقوال لا تفى 
بالترجمة عن الأحوال» فهو وإن كان يشير من طرف خفي إلى الحقيقةء لا يستطيع أن 
يصحب المريد إلى غاية الطريق."" 

التوحيد في نظر الجنيد أربع درجات: 
الأولى: توحيد العوام الذي هو إقرار بالوحدانيةء وإنكار للأرباب والأنداد» مع السكون إلى 
الرغبة والرهبة المتعلقين بما سوى الله. 
الثانية: توحيد أهل الظاهرء وهو الإقرار بالوحدانيةء وإنكار الأرباب والأنداد مع إقامة 
الأمر والانتهاء عن النهي في الظاهرء والسكون إلى الرغبة والرهبة. 


الأتعام: .٩١‏ 
"٠‏ رسالة في التوحيد. الرسالة رقم ٠١‏ في مخطوطة إسطمبول الآنفة الذكر. 
"١‏ کشف المحجوب» ص ٤۲۸؛‏ القشيري» ص .۱۳٣‏ 


1٤۷ 


التصوف 
الثالثة: توحيد الخواص» وهو على وجهين: 


() وهو الإقرار بالوحدانية على الوجه السابقء مع إقامة أوامر الشريعة في الظاهر 
والباطنء وإزالة الرغبة والرهبة المتعلقين بكل ما سوى الل. 

(ب) وهو أن يصل العبد إلى حال يكون فيها «شبكًا» قاثمًا بين يدي الله» لیس بينهما 
ثالث» تجري عليه تصاریف تدبیره في مجاري آحکام قدرته» في لجج بحار توحیده 
بالفناء عن نفسه وعن دعوة الحق"" له» وعن استجابته له» بحقائق وجوده ووحدانیته 
في حقيقة قربه» بذهاب حسه وحركته لقيام الحق له فيما أرداه منهء والعلم في ذلك أنه 
رجع آخر العبد إلى أوله» أن يكون كما كان إذ كان قبل أن يكونء والدليل في ذلك قول 
الله عز وجل: وذ أَخَدَ رَبك من بَِي آدَمَ من ظَهُورهم ذرَيَدَهُمُ وَأشَهَدَهُمُ عى أْفسهمْ 
ست برَبَُمْ قالُوا بّىچ» فمن كان؟ وكيف كان قبل أن يكون؟ وهل أجابت إلا الأرواح 
الطاهرة العذبة المقدسة بإقامة القدرة النافذة والمشيئة التامة الأركانء إذا كان قبل أن 
يكون» وهذا غاية توحيد الموحد للواحد. يذهب هو."" 


والذي يعنينا هنا هو هذا النوع الأخير من التوحيد» وهو الذي يصل إليه السالك في 
نهاية الطريق بعد أن يكون قد قطع جميع مراحله» وهو - كما تری - توحيد ينبعث 
من قرار تجربة صوفية خالصة» أو توحيد هو الفناء بعينه» حيث تغيب شخصية الموحد 
في الوحدة الشاملة التي لا تمييز فيها بين «الأنا» و«الهو». 

والجديد في نظرية الجنيد ليس ما يقوله في التوحيد الصوفي بمعنى الفناء في اللهء ولا 
في قوله أنه معنى ينكشف للنفس عن طريق صلتها بالله في تجربة روحية غامرةء وإنما 
هو في رجوعه بالتوحيد الصوفي إلى جبلة النفس الإنسانية التي يتجلى في صفحتها معنى 
التوحيد بعد أن تصقلها الرياضات والمجاهدات وتتخلص من شوائب البدن وكدوراتهء 
وفي أنه يستند في ذلك إلى الآية القرآنية المعروفة بآية «الميثاق» التي تشبر إلى أن الله تعالى 


"" وردت في كشف المحجوب للهجويري «الخلق»» ص۲۸۲؛ وكذلك في رسالة القشيري» ص١أ٠٠.‏ 
وسال القوي للختية لزم اكرون وز ١ا‏ بوه ورن الحرم الارن مهارن فوك: «يكون نا 
ئ ا کرن ق راا اف ا و الخر ت أن حر من هدا الت ورد ق وسال 
القشيري نفسها (ص ١٠۱۳ء‏ س١١‏ من أسفل) منسوبًا إلى يوسف بن الحسين. 


E۸ 


خاطب أرواح بني آدم في الأزل وأشهدهم على أنفسهم بسؤاله إياهم ألّشْتُ بربّكْي؟ 
فشهدوا له بالوحدانية بقولهم: «إبّلى. فعلى هذه الآية بنى الجنيد نظرية جديدة في 
التوحيد لا أعتقد أن صوفيًا آخر سبقه إليهاء وهي نظرية فيها عنصر أفلاطوني لا خفاء 
فيه» كما أن فيها غزارة روحية تشهد بعمق تجربته الصوفية وصفائها. 

يرى الجنيد أن النفوس البشرية كان لها وجود سابق على وجودها المتصل بالأبدانء 
وأنها كانت في هذا الوجود صافية طاهرة مقدسةء على اتصال مباشر باللهء لا يحجبها 
عنه حجاب» إذ الحجب كلها وليدة الاتصال بالعالم المادي والاشتغال بالأبدان وشهواتهاء 
وقد عبر عن هذه الحجب أو هذه الشهوات بكلمتين هما: «الرغبة والرهبة» المتصلتان بما 
سوی الله. 

في هذا المقام القديم أقرت النفوس الإنسانية بوحدانية الله عندما خاطبها بقوله: 
الست برَبَكُمْ؟ فأجابت بلسان حالها بقولها: «إبلى. أقرت بالتوحيد الإلهي لأنها لم 
تر سوی الل تعالی فی الوجود فاعلًا ولا مریدًا ولا قادرًاء ففنیت فيه وغابت عن وجودها. لم 
تكن لها صفات عينية؛ لأن الصفات العينية مور تظهر في النفوس عند تلبسها بالأجسام» 
وقد كانت هناك ولا أجسام لها. 

كانت هذه حال النفوس الإنسانية في عالم الذر» فلما هبطت إلى هذا العالم نسيت 
عهدها القديم لما غشيها من حجب» وما استولى عليها من سلطان الشهوات» فشاب 
توحيدّها شوائب ودخلت في حياتها الأرضية معان جديدة مستمدة من صلتها بالأبدان 
وبالعالم الخارجي بوجه عام کی ا و 0 ا 
معان» وأصبحت توحد الله - إن وحدته - بإقرارها بألوهيته وانفراده بالخلق والتدبيرء 
وهي مع ذلك تنسب إلى نفسها إرادة وفعلًد وقدرة وغير ذلك مما يتناف مع التوحيد المطلق 
الذي عرفته في سابق عهدها. 

ولكي تصل النفوس إلى توحيدها القديم يرى الجنيد - وهذا هو معقد الطرافة في 
نظريته - أنه لا بد لها من العودة إلى الحال التي كانت عليها في عالم الذر أو إلى القرب 
من هذه الحال بقدر المستطاع» وهذا ما أشار إليه بقوله: «والعلم في ذلك أنه رجع آخر 
العبد إلى أوله» أن يكون كما كان إذ كان قبل أن يكون.» أي تعود نفس العبد إلى سيرتها 
الأولى قبل أن تتعلق بالبدن» وتكون كما كانت في عالم الذر أو عالم الأرواح - قبل أن 
تكون أي قبل أن توجد في العالم الدنيوي الذي هو عالم الأبدان. 


1۹ 


التصوف 


وکو اة الاه مك ا ات الا ن ارافان قافة ف اذ 
الكو من فود القن رعا ب ها فح اكاد ار ا ل ن 
إلا بالسلوك في الطريق الصوفي الذي هو رياضة النفس وتصفية وتجرد من الشهوات 
اا و ا و ا وها ت ال ل خر اح 
نفسه - كالشبح الملقى» يتصرف فيه الله كما يريد وهو مستغرق في بحار التوحيد» فان 
عن فته وفن عة الخلق إياة قيما يكطلى بأمون دشا وذلك بسب ما بشاهدة من 
حقائق وجود الله ووحدانيته في قربه الحقيقي منه» وعند ذلك كما يقول الجنيد - 
يذهب حس العبد بنفسه وحركته لقيام الله بما يريده من الأفعال» ويرجع آخر العبد إلى 
وله حيث كان ولا حركة ولا سكون. 

هذا هو الفناء الصوفي بعينه» وهو أيضًا مقام المعرفة الصوفية التي ينكشف فيها 
الاه ال ا او( و اوو ار ا اة اا ده وهي 
«إنه بمقدار ما يعرف العبد عن ربه يكون إنكاره لنفسهء وتمام المعرفة بالل ثمام إنكار 
الذات.» فإن العبد إذا انكشف له شمول القدرة والإرادة الإلهية والفعل الإلهى» اضمحلت 
اوناكف ف ون اوه ور و و 
وفعله» ووصل إلى الفناء الذي هو عين البقاء؛ لأنه يفنى عن نفسه وعن الخلق ويبقى بالل 
وحده. 

هذه أيضًا هي الحال التي يسميها الصوفية «وحدة الشهود». يقول التهانوي: 
اوالتيخية مك اأصوفة رة ركد انه الا لق ال واا دات اقيق 
شهوده (آي شهود الصوفي) غير الواحد جل جلاله»“” 

ولكن العبد الفاني عن نفسه الباقي بربهء المشاهد له في كل شيء ذلك الشبح القائم 
بين يدي الله تجري عليه تصاريف تدبيرهء ليس في حالة سلبية محضة كما قد يسبق إلى 
الأوهام؛ لأن بقاءه با يشعره بنوع من «الفاعلية» لا عهد له به؛ إِذ یری نفسه وکأنه 
مف اة اة مدب للها بحري ق الوجون مكرك الأملاف قطي الوحود الذن 
يدور حوله کل شيء. 


.٠٤۹۸ص كشاف اصطلاحات العلوم والفنون» ج۲»‎ "٤ 


10۰ 


وأغلب الظن أن هذه كانت الحال التى استولت على الحسين بن منصور الحلاج 
فصاح عندما أخدَ عن نفسه في لحظة وجْد خاطفة بقوله: «أنا الحق» أي أنا الحق الخالقء 
وأنها أيضًا كانت الحال التي استولت على العاشق الإلهي الشاعر عمر بن الفارض الذي 
قال في تائیته الکبری: 


فبی دارت الأفلاك فأعجب لقطبها ال 5 حيط بها والة لد مرکز ذةطة" 


ومما ورد من النصوص ف هذا النوع من التوحيد الذي هو «وحدة الشهود» قول 
الجنيد وقد سئل عن التوحيد فقال: 


وغتۍ لي مدي قلبي وغنیت کما غنی 
وکا ا کا 


اا 


فقال الساتل: أَهَلَكَ القرآن والأخبار؟ فقال: لا ولكن الموحد يأخذ أعلى التوحيد من 
أدنى الخطاب وأيسره." 

ومعنى هذا أن الجنيد لما سئل عن التوحيد لم يستشهد بآيات من القرآن و الأحاديث 
النبويةء بل استشهد بالبيتين السابقين من الشعرء وبهذا أثار غضب السائل واعتراضه 
فعتّف الجنيد بقوله: «أَهَلَكَ القرآن والأخبار؟» (أي لأنك تستشهد بغيرهما من الأقوال)ء 
فكان جوابه: أن الموحد يستدل بكل شيء على وحدانية الله. 


3 


وفی كل شىء له آية تدل على أنه الواحد 


والبيتان كما ترى صريحان في استغراق المحب في محبوبه وفنائه فيه» ذلك الفناء 
الى تش ف الفر هة وقي كه الك الجر فة قو 


وکنا حیثما کانوا ‏ وکانوا حیٹما کنا 


° التائية الكبرىء البيت رقم .٠٠٠‏ 
"١‏ الرسالة القشيرية» ص۷١٠.‏ 
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التصوف 


فهنا نجد التوحيد قد تغبّر معناه تمامًا بما أضفى عليه الجنيد من صبغة صوفيةء 
فأصبح یرادف الاتحاد أو «وحدة الشهود». 

وإذا كان الجنيد أول صوفي أبرز في آية الميثاق كل المعاني الصوفية التي أشرنا إليهاء 
وبنى عليها نظريته في «توحيد الخواص» فإنه لم يكن آخر من تكلم في هذه المعانيء 
قا حت دع ل افو ى او اهي ا ا ن 

يشير ابن الفارض إلى حب النفس لله وهي لم تزل بعد في عالم الذر قبل وجودها في 
النشأة الإنسانية فيقول: ٣‏ 


وهمُٿ بها في عالم الذر حيث لا ظهورٌ وکانت نشوتي قبل نشأتي 
مَُنِحْث وَلاها يوم لا يوم قبل أن بدت عند أخذ العهد في أوليتي 


ويشير إلى تحلله من «الاثنينية» بعد أن جرّب وحدة الشهود وفني عن نفسه وعن 
كل ما سوى الحق وبقي بالحق وحده» فأدرك وحدانية الحق إدراگا جديدًا فيقول: 


وعاد وجودي في فناء ثنوية الوجود شهودًا في بقا أحدية 


وهنا ينكشف له سر بإبّلى وينعكس هذا السر على صفحة النفس فتعرف الله على 
حقيقته وتنفى «المعية» لان سلطان «الجمع» قد غلب علیها فیقول: 


وسر «بلى» لله مرآة كشفها وإثبات معنى الجمع نفي المعية 


\o۲ 


التوحيد والفناء الصوق 


ظهر مما تقدم كيف تغبرت مفاهيم التوحيد في البيئات الإسلامية المختلفةء كلامية أو 
فلسفية وصوفية وكيف تطور معناه في بيئة الصوفية خاصةء من توحيد هو إقرار 
بوحدانية الله تعالى ومخالفته للحوادثء إلى توحيد هو إدراك ذوقي للا متناهي في حالة 
شعور عميق بوحدة شاملة تغيب فيها معالم فردية الصوفي وشخصيته ولا يبقى ماثلا 
أمامه سوى الله» وقد ذكرنا أن التوحيد بهذا المعنى هو اسم آخر للحال التي أطلق عليها 
الضوفة اشم الفا 

ونريد الكن أن نفصل القول في «الفناء» وما يدركه الصوفية فيه من الوحدة أو 
الأتان لطن الهلا نة وين التيخين: 

الفناء الصوف هو الحال التي تتوارى فيها آثار الإرادة والشخصية والشعور بالذات 
وكل ما سوى الحق» فيصبح الصوفي وهو لا يرى قي الوجود غير الحق»ء ولا يشعر بشيء 
قي الوجود سوى الحق وفعله وإرادته. 

وف كان آلو دزت التفطاي ا غ ا انى ن كق ضوع الاه 
واعتبره الدرجة القصوى في سُلم معراجه الروحي» وله فيه آقوال رمزية غريبة تعتبر عادة 
من قبيل ما يسمى بالشطحات الصوفيةء جمعها السهلكي (الُتوف سنة )٤١١‏ في كتاب 
«النور» وشار إلى بعضها أبو القاسم القشيري في رسالته وفريد الدين العطار في تذكرة 
الأولياء وأبى نصر السراج في كتاب اللمع وغيرهم. من ذلك قوله: «حججت مرة فرآيت 
البيت» وحججت ثانية فرآيت البيت وصاحبه» وحججت ثالثة فلم آر البيت ولا صاحبه.» 
يفصل في هذا مراحل معراجه الروحي الذي انتهى فيه إلى مقام الفناء التام أو الوحدة 
التامة. فالحج هنا رمز للسفر الروحىء» وأول مراحله هو المرحلة الحسية التى رأى فيها 
«البيت» (العالم) وأدرکه إدراگا حسَيًاء وفي الحج الثاني أدرك البيت وصاحب البيت؛ أي 


التصوف 


أدرك «الاثنينية» إدراگا عقليًا وفرّق بين الله والعالم» وف الحج الثالث أدرك بقلبه وشهوده 
«الكل» الذي لم يميز فيه بين البيت وصاحب البيت. فمراتب هذا الحج ثلاث: إدراك حسي 
فإدراك عقلي فشهود قلبي» أو فردية فثنوية فوحدة مطلقة تنمحي فيها الكثرة العقلية 
والحسية. ٠‏ 1 ۰ 

وهذه المرتبة الأخيرة هى مرتبة الفناء أو التوحيد الصوف. 

ومن شطحاته التي يشير فيها إلى نفس المعنى قوله وقد سثل كيف أصبحت؟ «لا 
SSR SANE BARES a E e a‏ 
أحكام الزمان والمكان تصدق على المتعين الجزئي الذي له صفات شخصية تميزه عن 
ا کے فا وی کات اکا 
يتعدى حدود الزمان والمكان؛ ولذلك ا ا 

ومن ذلك قوله: «للخلق أحوالء ولا حال للعارف لأنه محيت رسومه وفنيت هويته 
بهوية غيره وغيبت آثاره بآثار غبره.» وقوله: «خرجت من الحق إلى الحق حتى صاح 
منى في: يامن أنت أنا فقد تحققت بمقام الفناء في الله.»" 

و فاه الى عر انق رز ية الغا اهو من اة فة قد فت 
تفسبرات أخرى ولعب دورًا هاما في تشكيل العقائد الصوفية في الأدوار التى مر بها 
ااتضرت من نة ولا بجو ا فن اول ية ٠‏ 

لا تشبر كلمة «الفناء» إلى ناحية واحدة من التجرية الصوفية هى الناحية السلبيةء 
ولكن لها ناحية إيجابية هي التي عبر عنها الصوفية بكلمة «البقاء؛ لأن الفناء عن شيء 
يقتضى البقاء بشىء ا . 

فالفغاء فن الجامى تالقان العاف الفا من الحفات امقر ن 
اا ا و و ا سوی الله يقتضي الغا واف ركد اغا 
متضايفان متكاملان لا يفهم أحدهما إلا بالإضافة إلى الآخرء ولا تفهم الحالة الصوفية إلا 

وقد عرف الصوفية «الفناء» تعريفات مختلفة يشير كل منها إلى ما يعتبره الصوفية 
صفة أساسية في الفناءء وتختلف التعريفات التي وضعت حتى منتصف القرن الخامس 


.٠٤١١ص الرسالة القشبريةء‎ ١ 
.۱٦۰ تذكرة الأولياء جاء ص‎ 5 


التوحيد والفناء الصوقي 


الهجري في جوهرها عما يقصده الصوفية من أصحاب وحدة الوجود بهذا اللفظ ابتداءً 
من محيي الدين بن عربي ومدرسته. 
ولنعرض الآن لتعريفات الفناء التي وردت في مولّفين قديمين هامين يمثلان الاتجاه 
الأول وهما: كتاب اللمع لأبي نصر السراج» والرسالة لأبي القاسم القشيري» موردين 
عليها الملاحظات الآتية: 
أولًا: تشير هذه التعريفات في جملتها إلى الناحيتين الأخلاقية والسيكولوجية في «التجربة 
الصوفية»» ولا تتضمن معدَّى فلسفيًا يمكن مراعاته في نظرية عامة في طبيعة الوجود. 
بعبارة أخرى هي تعريفات تشرح ما يحس به الصوفي من نفسه في حال فنائه 
ووجده. أو هى» كما يقول أصحاب الاصطلاح الحديثء تعريفات ذاتية ٤۷ا٥‏ زطن؟ لا 
و ف ا اد د ن وا اوت ان ار 
في مقام التوكلء فلم يروا في الوجود إلا إرادة مطلقة تسر كل شيء وقدرة مطلقة تدبر 
وتقدر كل شيء فتجردوا تجردًا تما عن إرادتهم وقدرتهم. «فالحقيقة» عندهم إرادة 
مطلقة ليست الإرادة الإنسانية سوى خادم لها ومنفذ لأمرها. 
ومن ناحية أخرى وجدوا الشر كل الشر في النفس الإنسانية وكل ما يتصل بهاء 
فتجردوا عن هذه النفس وصفاتها وأعمالهاء وسموا ذلك فناءً عن الأعمال والصفات. 
يقول القشيري: «فكذلك وإذا واظب (أي الصوفي) على تزكية أعماله ببذل وسعهء مَنّ 
الله عليه بتصفية أحواله» بل بتوفية أحواله. فمن ترك مذموم آفعاله بلسان الشريعة 
يقال إنه فني عن شهواته» فإذا فني عن شهواته بقي بنيته وإخلاصه قي عبوديتهء 
ومن زهد في دنياه بقلبه يقال فني عن رغبته» فٳِذا قفني عن رغبته فيها بقي بصدق 
إنابته» ومن عالج آخلاقه فنفى عن قلبه الحسد والحقد والبخل والشح والغضب والكبر 
وأمثال هذه من رعونات النفس يقال فني عن سوء الخلقء فإذا فني عن سوء الخلق 
ال واا ن ف ر و ار ي ف اک ان کی ع 
حا الان الکن فاا تى عن وهم القاو من اتان مات الك 
ومن استولى عليه سلطان الحقيقة حتى لم يشهد من الأغيار لا عيدًا ولا ثرا ولا رسمًا 
ولا طللّاء يقال إنه فني عن الخلق وبقي بالحقء وإذا قيل فني عن نفسه وعن الخلق 
فنفسه موجودة والخلق موجودون» ولکن لا علم له بهم ولا به ولا إحساس ولا خبرء 


التصوف 


فتكون نفسه موجودة والخلق موجودين» ولكنه غافل عن نفسه وعن الخلق أجمعينء 
غیر محس بنفسه ولا بالخلق.» ' 

فالفناء عن الخلق والبقاء بالحق» وشهود الحق وحده (وهو النوع الآخير الذي 
ذكره القشيري)» هو التوحيد الصوفي الذي أشرنا إليه. 

الأمر الثاني: أن السراج والقشيري أدركا إمكان الانتقال من وصف حال الفناء الصوقي 

إلى وضع نظرية ميتافيزيقية في طبيعة الوجود كنظرية الحلول أو المزج أو وحدة 
الوجود أو ما شاكل ذلك؛ أي الانتقال من قول الصوفي: «إنني في حال خاصة هي حال 
الوجد ى الفناء لا شعور لي إلا باله» أى «إنني لا أشهد سوى اله»» إلى القول بأنه دلا 
موجود إلا الله»» وهذا الانتقال طبيعي» واحتمال الوقوع فيه احتمال كبير» ولكنه ليس 
انتقال منطقيًا: إن للصوف أن يشعر بما يشاء وأن يعبر عن شعوره كيفما شاء ولنا 
أن نصدق ما يقوله في وصف شعوره أو لا نصدق» ولكن ليس له أن يبني على هذا 
الشعور نظرية ميتافيزيقية في طبيعة الوجود» إذ الشعور ليس نوعًا من أنواع العلم 
ولا يصح أن يبنى عليه نظرية في طبيعة الوجود من حيث هو وجود (وسيأتي مزيد 
تفصيل لهذا في كلامنا عن الفناء عند أصحاب وحدة الوجود). فلا بد إذن من أن نفرق 
في وضوح بين «وحدة الشهود» ووحدة الوجود» وبين تجربة «وحدة الشهود» ونظرية 
وحدة الوجود» ولعل الخلط بين الوحدتين هو الذي آدى ببعض الباحثين في التصوف 
الإسلامى من المستشرقين إلى القول بأن فكرة وحدة الوجود هى الفكرة الأساسية 
المسيطرة على هذا التصوف برمته» وليس أبعد من الحقيقة والواقع من هذا القولء 
وإن من التجني أن يوصف متصوفة القرنين الثالث والرابع أمثال آبي يزيد البسطامي 
والجنيد البغدادي والشبلي بأنهم من القائلين بوحدة الوجود في حين أن أقوالهم صريحة 
في وحدة الشهود المرادفة للتوحيد. 

والظاهر من كلام القشيري والسراج أن قومًّا من الصوفية قد ارتكبوا هذا الخطاً 
المنطقي وبنوا على تجاربهم الصوفية نظريات فلسفية تنافي التوحيد الإلهي. غير ننا 
بب آل تل العبارات الث قاد بها فن الضوقية الذين جربو وخدة الشهوة آخذن 
مما تحتمل عن طريق التأويل البعيد؛ لأن التأويل البعيد باب واسع محفوف بالمخاطرء 
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التوحيد والفناء الصوقي 


وقد أشرنا إلى بعض شطحات آبي يزيد البسطامي وهي من هذا القبيل؛ أي إِنها آقوال 
صدرت عن صوف غلبه الوجد والهیام بال فصاح في غیبته معلتًا عن شعوره وشهوده 
لا مقررًا لمذهب. 

التًا: أن تعريفات الفناء التي أشرنا إليها تَعْدَبر فقدان الشعور بالذات وبالعالم الخارجي 
صفة من صفات هذا الفناء. 

رابعًا: أن الفناء يمر بمراحل تدريجيةء تبتدئ بالفناء عن الشهوات والأفعال الذميمةء 
وتنتهي بالفناء عما سوى الله والبقاء بالل وحده. 


خامسًا: أن القشيري والسراج يفهمانه على أنه غيبة أو فقدان للشعور بالذات» وينكران 
على من يفهم منه معنى آخر كمحو صفات البشرية والاتصاف بصفات الإلهية» أو أي 
معنى يشير إلى صيرورة الإنسان إلها. 
فالفناء إذن عند هذين المؤلفين محو وإزالة لكل ما يتعلق بأفعال العبد وصفاته 
وأخلاقه الذميمةء وغيبة تامة عن ذات العبد والوجود الخارجي. أما فناء الذات بمعنى 
محوها من الوجود وحلول الإلهية محلهاء فأمرٌ ينكره جمهور الصوفية في ذلك العهد. 
يقول القشيري: «وإذا قيل فني عن نفسه وعن الخلقء فنفسه موجودة والخلق موجودون 
ولكنه غافلٌ عن نفسه وعن الخلق.»؛ 
أي إن الفناء حال لرجل سكر من حب الله فغفل عن نفسه وعن الخلقء أو حال 
لرجل هالَهُ الشهود الإلهي فذهل عن نفسه في حضرة ربه وغاب عن شعوره بذاته» وهو في 
هذا المقام كنسوة امرأة فرعون عندما وقع نظرهن على جمال يوسف قطعن أيديهن وقلن 
حاش لله ما هذا بشرًا إن هذا إلا ملك كريم؛ أي قطعن أيديهن من شدة ما غلب عليهم من 
روعة جمال يوسف فوصفنه بنه ليس بشرًا وهو بشرء وبأنه ملك وما هو بملك» فما بالك 
بمن يشاهد جمال الحق ويدرك عظمته؟ ويقول السراج: «من الكفر أن يقال إن الصوفي 
يفنى عن صفاته البشرية ويبقى بصفات الإلهية. فليس الفناء إلا الإذعان المطلق لإرادة 
الله وقدرته. إن الله لا ينزل إلى قلب العبد وإنما الذي ينزل إلى قلب العبد هو الإيمان به 
والاعتقاد بتوحيده ومحبة ذكره. فإن الله تعالى يخالف الحوادث قي ذاته وصفاته» فكيف 
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التصوف 


يتأتى الحلول؟ ولا يفنى الإنسان عن ناسوتيته كما لا يخرج السواد عن الثوب الأسود. 
ما إذا تغيرت الصفات البشريةء فإنها تتغير بصفات آخرى بشرية.» ٠‏ 

هذا هو موقف الصوفية قبل ظهور مذهب وحدة الوجود الذي أسسه لأول مرة 
ووضعه في صورة كاملة الشيخ محيي الدين بن عربي الصوفي الأندلسي اتوق سنة ٦۳۸‏ 
قإن هذا الصوفي الفيلسوف قد فسر الفناء تفسيرًا آخر يتمشى مع روح مذهبه ونظريته 
العامة في طبيعة الوجود كما سنشرحه فيما بعد. 
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وحدة الشهود ووحدة الوجود 


شرت في مواطن كثيرة من هذا الفصل إلى هذين الاصطلاحين وحدّدت الفرق بينهما 
بصورة عامةء ولكن الأمر يقتضي مزيدًا من الشرح والتفصيل لتظهر المقابلة واضحة بين 
وحدة الشهود التي استعملتها مرادفة لنوع من أنواع «التوحيد» ووحدة الوجود التي 3 
يقصد بها وحدة الألوهيةء بل وحدة الحقيقة الوجودية. «وحدة الشهود» «حال» أو mC‏ 
يعانيها الصوفي» لا عقيدة ولا علم ولا دعوى فلسفية يحاول برهنتها أو يطالب الغير 
بتصديقهاء ولذا فرق الصوفية بين «علم التوحيد» (آي العلم بتوحيد الله) و«عين التوحيد»» 
وقصدوا بعلم التوحيد معرفة توحيد الحق عن طريق العقل والاعتقاد» وهذا هو توحيد 
جمهور الناس الذين يثبتون لله وحدانيته وينفون عنه الشركة بجميع آنواعهاء وهو مذهب 
يخالف على حد قول الهجويري' مذهب الثنوية القائلين بمبدأي النور والظلمة» ومذهب 
المجوس القائلين بوجود يزادن وأهرمانء ومذهب الطبيعيين الذين يقولون بوجود الطبيعة 
والقوة» ومذهب الفلكيين الذين يقولون بالكواكب السبعة» والمعتزلة الذين يقولون بما لا 
يتناهى من الخالقين." 

أما «عين التوحيد» فهي تلك الحال التي أشرنا إليهاء حال وحدة الشهود التي 
ليست علمًا ولا اعتقادًاء ولا تخضع لوصف ولا تفسير» ووحدة الشهود المرادفة لعين 
التوحيد بهذا المعنى تختلف اختلافا جوهريًا عن وحدة الوجود التي قد يقول بها الصوفي 
وغير الصوفيء والتي لا تتصل بالتجربة الصوفية إلا بالقدر الذي شرحناه» والظاهر أن 


۱ کشف المحجوب» ص۲۸۰ . 
" يشير الهجويري إلى قول المعتزلة أن الإنسان خالقَ لأفعاله. 


التصوف 


«وحدة الشهود» هي أخص مظهر من مظاهر الحياة الصوفية إطلاقًا بقطع النظر عمن 
يحصل له الشهود» وعن موطنه وجنسه ودينه» فإن الوثائق المعتمدة تثبت أنها حال عالمية 
جربها كبار الصوفية على اختلاف أديانهم وأجناسهم» وأطلقوا عليهاء أو رمزوا إليهاء 
بأسماء مختلفة» وهي الحال التي يسميها صوفية الإسلام بالفناء وعين التوحيد» وحال 
الجمع» وهكذا. يقول آبو سعيد الخرّاز: آول مقام لمن وجد التوحيد وتحقق بذلك» فناء 
ذكر الأشياء عن قلبه وانفراده بال عز وجل." ويقول آبو بكر الشبلي لرجل: «أتدري لم 
لا يصح توحيدك؟» فقال: لاء فقال: «لأنك تطلبه بك.»٠‏ فالشبلي يطالب هذا الرجل برقع 
الاثنينية لكي لا يرى إلا الله وحده؛ لأنه يعتير الشعور بالذات حائلًا دون الشعور بالوحدة 
وحجابًا كثيفا يستر المحب عن المحبوب» وفي هذا المعنى يقول الحسين بن منصور الحلاج 
فيما اثر عنه من أبيات: 


بيني وبينك إني ينازعني فارفع بفضلك إنيي من البين 


فهو يعاني من جراء شعوره بإنیته نزاعًا نفسيًا ممضًاء ولا يخلو له صفاء التوحيد 
لعدم صفاء شهوده وفنائه؛ ولذلك يتضرع إلى الله أن يرفع الإن من البينء والإن هو الوجود 
الشخصى المتعين: الأنا. فهو لا يريد اثنينية الأنا والأنت» بل يريد حال تفنى فيها الأنا 
وتبقى الأنت وحدهاء أو بعبارة أدق: حال تنمحى فيها التفرقة بينهما. 


" الرسالة القشيرية» ص١١٠.‏ 
الرسالة القشيرية» ص١١٠.‏ 


وحدة الوجود ق مذهب 
ابن عربي 


و وحدة الوجود في صورة نظرية كاملة متسقة قبل محيي الدين بن عربي 
اتوق ةا رف سن الاتماهات تى هة اة هاون خن وان 
في أقوال الصوفية السابقين عليه» ولم يكن ابن عربي ول من آرسى دعائم مذهب كامل في 
وحدة الوجود وحسب» بل ظل حتى اليوم الممثل الأكبر لهذا المذهب» ولم يأت بعده ممن 
تكلموا في وحدة الوجود نثرًا أو شعرًا إلا كان متأترًا به أو ناقلًد عنه» أو مرددًا لمعانيه 
بعبارات جديدة. 

ول ا و ا کا و ا ا وحديتًا أن ينفوا عن ابن عربي 
القول بوحدة الوجود ظا منهم أن هذا المذهب مذهب مادي إلحادي لا یلیق بوي مسلم 
من كبار أولياء الله» ولو عرفوا أن وحدة الوجود التي يقول بها ابن عربي ليس فيها من 
المادية شيء» وآنه كما يقول ابن تيمية: «فرّق بين «الظاهر» و«المظاهر»» فكان بذلك آقرب 
القائلين بوحدة الوجود إلى روح الإسلام»» لما استبعدوا صدور هذا المذهب عنه» و لما أنكروا 
عليه مذهبًا يعد في طليعة المذاهب الفلسفية الصوفية العالميةء ولم يكن ابن عربي مجرد 
فيلسوف صوفي عني بالجانب النظري الثيوسوفي من التصوف» بل كان إلى جانب هذا من 
أرنات لواد وا وا كلم لفان الكفف ولوان كا تكم لبان المقل تمم بان 
القول بوحدة الوجود والقول بوحدة الشهود» وهذا هو موضع الحبرة فيه وسبب اختلاف 
الناس في آمره: فالذين ينكرون عليه القول بوحدة الوجود ينظرون إليه نظرتهم إلى غيره 
من آوائل الصوفية كالجنيد والشبلي وذي النون المصري» ويفسرون ما صدر عنه من 
أقوال في وحدة الوجود تفسيرهم للشطحات الصوفيةء أو يعتبرونها على أكثر تقدير أقوالا 


التصوف 


معبرة عن وحدة الشهود» مع آنها أقوال لا يمكن صرفها عن ظاهر معناها إلا بضرب من 
الت اهو له 

والحقيقة آنه لا ينكر على ابن عربي القول بوحدة الوجود إلا جاهل أو مكابرء فإن 
كل فقرة من فقرات كتابه «فصوص الحكم» وكثبرًا مما يقوله في «الفتوحات المكية» 
ينطق بما لا يدع مجالًا للشك بأن له مذهبًا في وحدة الوجود مَلَكَ عليه زمام عقله وروحه 
وتفرع عنه كل ما ذكره من مسائل الفلسفة والتصوف الكبرى كمسائل الألوهية والبشرية 
والمعرفة الإنسانية والحياة النفسيةء والمحبة الإلهيةء والأديان» والأخلاقء وأمور الآخرة, إلى 
غير ذلك مما يمكن وصفه بأنه يمثل فروع شجرة واحدة يغذيها أصل واحد. 

وقد أشرنا في مواضع كثيرة من هذا الكتاب إلى نظريات ابن عربي في المحبة الإلهية 
وغيرها وبيّنا صلتها بمذهبه العام والآن نعرض في شيء من التفصيل قضيته الكبرى 
التي هي صل هذه النظريات.' يرى ابن عربي أن الوجود بأسره حقيقة واحدة ليس فيها 
اة ولا تعون غل الركم ها بيد لخراشتا من كترة ف الزخودات ي العام الخار 
وما تقرزه بعقولتا من تفاي ال والعألم: الق والخائ وإكن الحق والخاق ده تمان 
أو وجهان لحقيقة واحدةء إذا نظرت إليها من ناحية وخدتها ما وان طرف 
اا ن ا کی ا ر ا و سان ی واک 


فالحق خلق بهذا الوجه فاعتبروا ‏ وليس خلقا بهذا الوجه فأدركوا 
جمّع وفرّق فإن العين واحدة وهي الكثيرة لا تبقي ولا تذر" 


هذه في نظر ابن عربي قضية بديهية لا تقبل الشك ولا الدليل» ولكنها في الوقت نفسه 
تقبل التحقيق عن طريق التجرية الصوفية التي يدرك فيها الصوفي في حال فناثه عن 
قب ون الخاق وة الذاكة فع الك والمقل وة غر الوين اكتف والذوق 
لا يقوى على إدراك هذه الوحدة. 


The Mystical Philosophy of Muhyid-Din Ibn Arabi: Cambridge :liڊlaۃS‎ J| نحيل القارئ هنا‎ 
.University Press, 1939 

وكذلك إلى تعليقاتنا على فصوص الحكم لابن عربيء القاهرة سنة ١٤۱۹ء‏ ففيها تفصيلات أوف عن 
مذهب ابن عربي برمته. 
" فصوص الحكم» ص٩۷.‏ 
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وحدة الوجود قي مذهب ابن عربي 


يصرح ابن عربي بهذه العقيدة في عبارات قوية جريئة لا مواربة فيهاء من ذلك قوله: 
«فسبحان من أظهر الأشياء وهو عينهاء» 


فما نظرت عینى إلى غير وجهه ولا سمعت آذنی خلاف کلامه" 


وقوله: «وقد ثبت عند المحققين أنه ما ف الوجود إلا الله» ونحن وإن كنا موجودين 
فإنما کان وجودنا به. فمن کان وجوده بغېره فهو قي حکم العدم.» ٤‏ 


وقوله: 


ممن تَفْرٌ وما في الكون إلا هو وهل يجوز عليه «هو» أو ما هو؟ 
إن قلت «هو» فشهود العين تنكره او قلت «ما هو» «فما هو» ليس إلا هو 
فلا تفر ولا تركن إلى طلب فكل شىء تراه ذلك الله 


وقوله: 


يا خالق الأشياء في نفسه آنت لما تخلقه جامع 
تخلق ما لا ينتهي كنهه فيك فأنت الضيق الواسع" 


هذه العبارات وأآمثالها مما تفيض به مؤلفات ابن عربي صريحة في تقرير وحدة 
الوجود صراحة صارخةء وليس في تأويلها إلى غير ما يفهم من ظاهرها إلا إفسادهاء 
ولكن ابن عربي يواجه مشكلة الكثرة في الوجود - وهي كثرة تشهد بها الحواس ويقرها 
العقل - ويحاول أن يفسرها على ساس آنها صور ومجال تتجلى فيها الصفات الإلهية 
التى هى عين الذات» أو على أنها أوهام اخترعها العقل بأدواته ومقولاته» وللحق عند 
ان غر عا ال اق ف 5 نی ا 4 را و ا 
RE ga O E a aks‏ 


" الفتوحات» ج۲» ص٤ »1٠‏ س٥‏ من أسفل. 
٤‏ الفتوحات» ج۱» ص۳٠٠.‏ 
° الفتوحات» ج۲» ص٣٠١۲.‏ 
` فصوص الحکم» ص۸۸. 
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التصوف 


للخلق؛ ولذلك كان للحقيقة الوجودية وجهان: حق وخلق» وهي الواحد والكثيرء والقديم 
والحادث» والظاهر والباطنء والأول والكآخرء وغير ذلك من الأضداد. فإذا نظرت إلى الحق 
من حيث ذاته فهو الناظر إلى نفسه» وهذا مقام الوحدةء وإذا نظرت إليه من حيث تجلياته 
نظرت إليه من مقام الكثرة. كما عبر عن ذلك آفلوطين حيث قال: إن «الواحد الأول في كل 
مكان وهو مع ذلك لا فی مکان.»" 

فالتفرقة بين الحق والخلقء أو بين الواحد والكثيرء تفرقة منطقية يقول بها العقل لا 
الذوق الصوفي» وهي تفرقة في ظاهر الأمر لا في حقيقته: كالتفرقة بين الجوهر وأعراضهء 
وهما في الواقع حقيقة واحدة وإن تصور العقل الفصل بينهما. فالذي يحدث الكثرة في 
الوجود هي أحكامنا على الموجودات» أما حقيقة الموجودات فواحدة. 

في هذا الجانب من فلسفة ابن عربي - وهو ما يصح أن نسميه بالجانب المنطقي 
أو الفلسفي - آثر ظاهر لثلاثة تيارات من الفكر: الأول نظرية أفلوطين الإسكندري في 
الواحد والكثيرء والثاني نظرية الأشاعرة في الجوهر والأعراض» والثالث نظرية الحلاج في 
اللاهوت والناسوت: إذ الناسوت عند الحلاج هو المظهر الخارجي للاهوتء يقول: 


ستجان هن أظهر تاسوةه سر شنا ونه الخاقت 
ثم بدا لخلقه ظاهرًا في صورة الآكل والشارب 
قد فاه که - غ الا اکا 


ومع هذاء فالفرق بين ابن عربي من ناحيةء وبين آفلوطين والأشاعرة والحلاج من 
ناحية أخرى» فرق جوهري وأساسي» ومذهبه مختلف عن مذاهبهم. 

وتمشيًا مع منطق العقل - لا الكشف - يحاول ابن عربي أن يفسر العلاقة بين 
الواحد والكثيرء ويلجاً في ذلك إلى ضروب من التمثيل والتشبيه قد تعين بعض الشيء 
على فهم هذه المشكلة المعقدةء ولكنها قد تبلبل فكر القارئ الذي يأخذها بحرفيتها 
وإشاراتها المادية. من ذلك تمثيلية الذات الإلهية بشيء منعكسة صوره على مراياء والكثرة 
الوجودية بالمرايا التي ينعكس عليها صور ذلك الشيء. أو تمثيله الذات الإلهية بالواحد 
العددي» والكثرة الوجودية بسائر الأعداد التي تستمد وجودها من «الواحد». أو تمثيله 


.۳ :٩ :۳ التاسوعات‎ ۷ 
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وحدة الوجود قي مذهب ابن عربي 


الذات الإلهية بالجسم» والكثرة الوجودية بأعضاء الجسم التي لا وجود لها ولا كيان بغير 
الف هة اله اتر معي اناده 

وللحقيقة الوجودية في تنذزلها إلى علمنا ثلاث مراتب: مرتبة «الأحدية المطلقة»» وهي 
مرتبة الذات أى مرتبة «الحماء»» وحن لا نعرف عن الذات الإلهية س من حيث هي - 
شيتًاء ولا نستطيع أن نصفها بشيء سوى محض الوجود لأنها من هذه الحيثية مجردة 
عن كل اسم ووصف وإضافة» والثانية مرتبة «الواحدية» وهي المرتبة التي تتجلى فيها 
الذات في مجالي الأسماء والصقات» آى.هي مرتبة «الحق» آى الله بالمعتى الديني» ولكن 
الأسماء والصفات الإلهية هي مئ اة عن الاك ( 6 قول الل رن ا كرت 
عينُ العالم الخارجي إذ ليس العالم الخارجي عند ابن عربي سوى مجموعة من المجالي 
والمظاهر التى تتجلى فيها الذات الواحدة فيما لا يتناهى من الصور. فالعالم الخارجى هو 
مجموعة صفات الله» ووجود الذات فيه وجود مقيد نسبي لأنه وجود متعين في صور آعیان 
الممكنات» آى متغين في التسب والإضافات التي نطلق عليها اسم الصقات» ومن ها كانت 
الموجودات كلها صفات للحق كما يقول ابن عربي: «فما وصفناه (أي الحق) بوصف إلا 
كنا (أي ا و ا المسمى بكل اسم لمسمى في العالم 
مما له اثر في الكون.»٠‏ 

وفي هذه المرتبة ندرك الفرق بين الإله والمآلوه» والخالق والمخلوقء والمطلق والنسبيء 
والحق والخلق. أما في مرتبة العلماء - أو الإطلاق الصرف - فلا ندرك هذه لمعاني؛ 
ولهذا يخطّئ ابن عربي الغزالي ومن يرى رأيه من الحكماء في زعمهم أن الله تعالى يمكن 
أن يُعرَف من غير نظر في العالم» فيقول: «نعم تعرف ذات قديمة أزليةء لا تعرف أنها إله 
حتى يعرف المألوه» فهو (أي المألوه) عين الدليل عليه.»“ 

والصلة بين المرتبة الأولى والمرتبة الثانية أشبه بالصلة بين ما هو بالقوة وما هو 
بالفعل» ولكنه خروج لما بالقوة إلى ما بالفعل غير محدود بزمان؛ إذ لا أول له ولا نهايةء 
بل التجلي الإلهي عملية أزلية أبدية أو عملية خلق مستمر, الغاية منه معرفة الحق بظهور 
أسمائه وصفاته على صفحة الوجود. بهذا يقر ابن عربي معنى «الخلق» وسره» ويشير 
إلى الحديث القدسي الذي يقول الله فيه: «كنت كذرًا مخفيًا فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق 


الفتوحات» ج٤»‏ ص۱١٠٠.‏ 
فصوص الحكم» ص١۸.‏ 


التصوف 


فبى (أو فبه) عرفونى.» وكذلك يشرح سر خلق الإنسان بأنه إظهار للكمالات الإلهية قي 
صورة جامعة يرى فيها الحق نفسه»ء فيقول: 


ما شاء الحق من حيث أسماؤه الحسنى التي لا يبلغها الإحصاء أن يرى أعيانهاء 

وإن شئت قلت أن يرى عينه» في كون جامع يحصر الأمر كله» لكونه متصفا 

بالوجود» ويظهر به سره إليه: فان رؤية الشيء نفسه بنفسه ما هي مثل رؤيته 

نفسه في أمر آخر کون له کالمرآةء فنه يظهر له نفسه في صورة يعطيها الحل 

المنظور فيه مما لم يكن يظهر له من غير هذا المحل ولا تجليه له ... إلخ. ٠‏ 

أي لما شاء الحق ذلك أوجد الإنسان» أو أظهر صفاته وأسماءه في أكمل صورة خلقية 
هى الصورة الإنسانية. 

- والمرتبة الثالثة مرتبة شهود الحق في قلب الصوفي حيث تمحى الكثرة وتتجلى الوحدة 

ويفنى المتناهي في اللامتناهي» وفي هذا الحال لا يرى الصوفي لنفسه ولا للعالم الخارجي 
وجودًاء وإنما يرى الله وحده ويعرف معرفة ذوقية عن طريق اتصاله به» ويتحقق بوحدته 
الذاتية معه. 

هذا هو الجانب الميتافيزيقي لمذهب ابن عربي في طبيعة الوجود» ويلزم عنه منطقيًا 
نه لا محل فيه لفكرة الألوهية بمعناها الديني المعروف: أي لا محل فيه لإله خالق للعالم 
بالمعنى المعروف لكلمة الخلق» معبود محبوب» مدبر للكون» عالم مريد» سميع بصيرء إلى 
غير ذلك من صفات «الشخصية» التي تخلعها الأديان على اللهء وابن عربي لا ينكر صفات 
التنزيه التي تقول بها الأديان كالقدم والأزلية والواحدية والوجود الذاتي ونحو ذلك من 
صفات ال ولكنه يثول أسماء المعانى التى وصف بها الله EN‏ يخرجها 
ا کو غو فاي دافا وها كر ا فع كرا ا و 
يلجا في ذلك إلى حيل لغوية غريبة يظهر فيها أثر منهجه «الظاهري». فاصم «الجباء 
عنده مشتق من «الجير» والحق جبار بمعنى أنه عنصر الضرورة والوجوب الذي يجعل 
الكائنات تظهر على نحو ما هي عليهء فهي تخضع لضرورة ذاتية إذ تخضع للحق المتجلي 
فيهاء والاسم «الغفار» مشتق من «غفر» بمعنی غطی» والحق غفار بمعنی آنه «يغطي» 


.٤۸ص فصوص الحكم»‎ "٠ 
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وحدة الوجود قي مذهب ابن عربي 


وان کا و ا م وع ا و ی کل 
لأنه مال من حضرة الوجوب الذاتي إلى حضرة الوجوب بالغير» والاسم «الحفيظ» مشتقّ 
من حفظ بمعنى صان» والله هو الحفيظ بمعنى المقوّم والصائن لوجود كل شيء بذاتهء 
وهو العليم بمعنى الذي يعلم نفسه بنفسه في تجليه الذاتي لنفسهء وهو السميع بمعنى 
الذي يسمع الكلام الذاتي للموجودات في حال ثبوتهاء وهكذا وهكذا. ' 

من هذا يتضح أن ابن عربي موزع الفكر بين تصورين مختلفين للأولهية: بين إله 
وحدة الوجود الذي هو مبدأ ميتافيزيقي مجرد من الصفات المشخصةء وإله الأديان الذي 
له هذه الصفات» وهو يحاول جاهدًا أن يوفق بين التصورين فلا يصيب في هذا التوفيق 
إلا قليد من النجاح» ولكن الذي لا شك فيه أنه يدين بوجود إله ما يتشبث بعبادته وحبه 
والتقرب إليه. بل إن عاطفته الدينية لترتفع في حرارتها أحيانًا إلى الحد الذي لا يدانيها 
فيه عاطفة الرجل المؤّمن غير امتفلسق» وترى من خلالها قوة الإيمان وصدقة. استمع 
إليه وهو يصف افتقار الموجودات كلها إلى الله بمعنى تقومها ووجوب وجودها به: 


قال تعالى تشريفًا لجميع الموجودات وشهادة لهم: يا ايها الاس أَذْتُمُ الْفْقَرَاءُ 
إلى الهي. فالفقراء هم الذين يفتقرون إلى كل شيء من حيث أن ذلك الشيء 
هو مسمى الث» فإن الحقيقة تأبى أن يفتقر إلى غير الله» وقد أخبر الله أن 
الناس فقراء إلى الله على الإطلاقء والفقر حاصل منهم» فعلمنا أن الحق ظهر 
في صورة كل ما يفتقر إليه فيه. فلا يفتقر إلى الفقراء إلى الله بهذه المثابة شيءء 
وهم يفتقرون إلى كل شيء. فالناس محجوبون بالأشياء عن الله» وهؤلاء السادة 
(يقصد فقراء الصوفية) ينظرون الأشياء مظاهر الحق تجلى فيها لعباده حتى 
في كل أعيانهم فيفتقر الإنسان إلى سمعه وبصره وجميع ما يفتقر إليه من 
جوارحه وإدراكاته ظاهرًا وباطتًاء وقد أخبر الحق في الحديث الصحيح أن الله 
سمع العبد وبصره ويده» فما افتقر هذا الفقير إلا إلى الله في افتقاره إلى سمعه 
وبصره. فسمعه وبصره إذن مظهر الحق ومجلاه» وكذلك جميع الأشياء بهذه 
المثابة. فما ألطف سريان الحق في الموجودات وسريان بعضها في بعض ... فهذا 


انظر في كل هذا الفتوحات» ج٤»‏ ص۰٠۲-١١٤.‏ 
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التصوف 


حال الفقراء إلى الله لا ما توهمه من لا علم له بطريق القوم. قال أبو يزيد 
البسطامي: يا رب بماذا أتقرب إليك؟ قال: بما ليس لي: الذلة والافتقار.٠‏ 


فال الذي تصوره ابن عربي مبداً الوجود وأصل كل موجود هو وحده الغني على 
الإطلاقء وكل موجود مفتقرٌ إليه على الحقيقةء وما يبدو من افتقار الموجودات إلى الأسباب 
وهم وخداع؛ لأن الذي يقر إليه على الحقيقة هو الحق المتجلي في صورة هذه الأسباب لا 
الأسباب نفسها. 

هكذا يهدم ابن عربي فكرة السببية الطبيعية ليقيم مقامها السببية الإلهية؛ إذ 
الق ,كله هن الفاعلن لكل هي وه وده التي بعد الوجو دا ما حتفن رلته من 
حاجات» وبالطريقة عينها يبرز من خلال نظريته في وحدة الوجود سائر المعاني الدينية 
العميقة كالربوبية والعبودية والألوهية والمألوهية والرحمة والمحبة والتدبير والخلق وغير 
ذلك ويعرضها في صور جديدة لا عهد لمفكري الإسلام بها من قبله. 

والنتيجة التي نستخلصها من كل ما تقدم هي أن وحدة الوجود التي يقول بها 
ابن عربي ليست وحدة وجود مادية بمعنى أن الحقيقة الوجودية هي ذلك العالم المادي 
الماثل أمام حواسناء ولكنها وحدة وجود مثالية أو روحية تقرر وجود حقيقية عليا هي 
الحق الظاهر في صور الموجودات» وتعتبر وجود العالم بمثابة الظل لصاحب الظل؛ ولهذا 
يحرص ابن عربي على القول بأن الحق منزه مشبه معّاء فتنزيهه في وحدته الذاتية 
ومخالفته للحوادثء وتشبيهه في تجليه بصورهاء وتختلف درجة توكيده لجانب التذزيه 
أو جانب التشبيه باختلاف الحال التي يكتب فيهاء فقد يغلب عليه لسان التشبيه حتى 
تكاد تظنه ماديا وقد تغلب عليه العاطفة الدينية فيتكلم بلسان التذزيه وينكر كل مناسبة 
بين الله والمخلوقات. يقول في كلامه عن تجريد التوحيد: «إذ لا مناسبة بين الله تعالى وبين 
خلقه البتةء فإن أطلقت المناسبة يومًا عليه كما أطلقها أبو حامد الغزالي رضي الله عنه في 
كتبه» وغيره» فبضرب من التكلف وبمرمى بعيد عن الحقائق» وإلا فاي نسبة بين المحدث 
والقديم» وكيف يشبه من لا يقبل المثل من يقبل المثل؟ هذا محال. كما قال أبو العباس 
بن العريف الصنهاجي في «محاسن المجالس» التي تعزى إليه: «ليس بينه وبين العباد 


الفتوحات» ج۲» ص٠۲.‏ 
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وحدة الوجود قي مذهب ابن عربي 


َس إلا العنايةء ولا سببٌ إلا الحكم» ولا وقث إلا الأزل» وما بقى فعمّى وتلبيس.» فانظر 
ما أحسن هذا الكلام وما تم هذه المعرفة بالل وما أقدس هذه المشاهدة»"' 


)١(‏ وحدة الوجود والمذهب الأفلاطونى الحديث 


سبق أن ذكرنا أن في مذهب ابن عربى في وحدة الوجود عناصر استمدها من نظرية 
أفلوطين الإسكندري في «الواحد والكثير» ونظرية الأشاعرة في «الجوهر والأعراض»» وقررنا 
أن مذهبه في نهاية التحليل مذهب خاص به يختلف اختلافا جوهريًا عن هاتين النظريتينء 
والآن نزيد القول تفصيلد في وجه الشبه ووجوه الاختلاف بين نظرية ابن عربي في تجلي 
الحق في صور الموجودات ونظرية أفلوطين في صدور الكثرة عن الواحد. 

يبدأ التعدد في الوجود - على مذهب آفلوطين - بصدور العقل الأول عن «الواحد»» 
إذ العقل الأول وهو المعلول الأول مثلّث الجهات» يصدر عنه باعتبار هذه الجهات الثلاث 
عقل ثان ونفس وجسم» وكذلك الحال في العقل القاني والعقل الثالث وما يليهما من 
العقول» وتستمر الصدورات حتى نصل في نهاية حلقات السلسلة إلى العالم الذي نعرفهء 
وإذن فليس «الواحد» هو هذا العالم ولا جزءًا منه ولا شينًا فيه ولا وجهًا من وجوهه. 

ولهذا نذكر أن نظرية الفيوضات الأفلوطينية نظرية في وحدة الوجود خلافًا للكثّاب 
الذين يميلون إلى اعتبارها كذلك. أما نظرية ابن عربي فنظرية في التجليات الإلهيةء أي 
في الموجود الواحد المتجلي E‏ اجو الواحد الذي فاضت عنه»ء 
عن طريق الوساطات» الموجودات المتكثرة. نعم قد يفسر فكرته عن صدور الكثرة من 
الواحد بأنه تفتح الصور الوجودية في النَفس الرحماني» أو أنه تطور داخلي في ذات الحق 
ونحو ذلك مما يشعر بقربه من فكرة آفلوطين» ولكنه في الحقيقة آقرب إلى هيجل منه 
إلى أفلوطين: لأن كلمات «التفتح» و«التطور» و«التنزل» وما شاكلها كلمات لها دلالات 
منطقية لا واقعية؛ أي إنها كلمات لها مغزاها في نظرية مثالية في طبيعة الوجود قائمة 
على الجدل المحض كما يقول هيجل وليس في الوجود مجال لكثرة حقيقية ولا تعدد بآي 
معنى لموجودات مستقلة بعضها عن الآخر آو عن «الكل». 

وظهور الكثرة عن الواحد في نظرية ابن عربي حركة دائرية لا مستقيمة كحركة 
الصدورات الأفلوطينية: فعند الأول يصدر عن الواحد كل شيء ويعود إليه كل شيء في 


" الفتوحات» ج۱» ص۹٠١.‏ 


1۹ 


التصوف 


E ASE Sa EE SAAN ERAN 
آخرى ولا تعود إلى الواحد» وكأن ابن عربي یرد على آفلوطین وینکر عليه نظریته وهو‎ 


يقول: 

فكان خروجنا من العدم إلى الوجود به سبحانه» وإليه نرجع كما قال عز 
وجل: وَإِلَيْه يُْجَحُ الَْمْرُ كُله. ألا تراك إذا بدأت وضع دائرة فإنك تبتدئ بها 
لا تزال تديرها إلى أن تنتهي إلى أولهاء وحينئذِ تكون دائرة؟ ولو لم يكن الأمر 


کک ا خا من عدو کا مما لو رو اه و کن دن 
قوله - وهو الصادق - لوَإِلَيْهِ تَرْجَعُونَ. فكل أمر وکل موجود فهو دائرة 
تعود إلى ما کان منه بدؤها.“" 


الفتوحات» ج۱» ص۳۲٠.‏ 


وحدة الوجود والتجربة الصوفية 


الغاية القصوى من الحياة الصوفية هى الوصول إلى الله عن طريق الحال التى يطلق 
غل الو امع ا و ا ا اة الخال ج ٠‏ غاا الل الت غه وف 
«التوحيد». كما بينا كيف عالج قدماء الكتاب كأبي نصر السراج وأبي القاسم القشيري 
موضوع الفناء من حيث هو ظاهرة صوفية يجب أن تفسر على ساس أخلاقي أو نفساني 
أو أخلاقى ونفسانى معًّاء وأنكروا أن يكون لهذه الحال صلة بدعوى فلسفية كالحلول 
أو الاتحاد أو ا بمعنى أن الصوفي يفنى عن الأخلاق الذميمة ويبقى بالأخلاق 
الحميدةء ويفنى عن صفاته من علم وقدرة وإرادة ويبقى بصفات الله الذي له وحده 
العلم والقدرة والإرادةء وأخيرًا يفنى عن نفسه وعن العالم حوله ويبقى بالل بمعنى أنه لا 
يشهد في الوجود إلا الله. 

كان هذا هو المعنى الذي اتفق عليه جمهور الصوفية قبل أصحاب وحدة الوجود. 
فإذا ادعى أحدٌ منهم آنه فني عن نفسه أو عن الخلق» كان معناه آنه غاب عن نفسه وعن 
الخلقء فلا علم له بهما ولا خبرء ونه في هذه الغيبة يتصل بالحق ويشهده من غير حلول 
أو مزج أو صيرورة لأن الحق لا يحل في الخلق ولا يمتزج به ولا يصير أحد منهما الآخرء 
ولكن إذا تكلم ابن عربي عن «الفناء» و«البقاء» فماذا يعني؟ إن فكرة وحدة الوجود 
عنده سابقة على التجربة الصوفية لا العكس» بمعنى أن الوحدة ليست شيتًا (يحصل) في 
التجربةء أو أن القول بوحدة الحق والخلق شيء (يُستنتج) من التجربة. بل إن العكس 
هو الصحيح» وهو أن التجربة الصوفية يمكن استنتاج إمكانها من فكرة - أو قضية - 


التصوف 


وحدة الوجود. لا يقوم مذهب وحدة الوجود إذن على التجربة الصوفيةء بل يقوم إمكان 
التجربة على المذهب: وهذا هو موقف آفلوطين أيضًا.' 

كانت قضية وحدة الوجود نقطة الابتداء في مذهب ابن عربي» وجاءت التجربة 
الصوفية لتحققها وتشهد بصحتهاء وذلك لأنه لما حاول أن يتغلب بطريقة عقلية على 
التناقض بين الوحدة والكثرة» وجد بطريق الذوق الصوف تَأييدًا لرفع هذا التناقضء 
فأحال من لا يفهم كلامه على الذوق الصوف كما هو شانه داتمًا في مثل هذه المواقف. 

التجربة الصوفية إذن حال تتحقق فيها الوحدة الذاتية بين الحق والخلق من غير أن 
يحل أحدهما في الآخر أو يصير أحدهما الآخر بي معنى من معاني الصيرورة إذ لا حلول 
E a A a a‏ 
ابن عربي عن الفناء والبقاء بالمعنى الصوفي فإنما يعني أن الفناء عن «الجهل» بالوحدة 
الذاتية للموجودات والبقاء ب «العلم» بهذه الوحدةء وإذا تكلم عنهما بالمعنى الفلسفي 
فإنما يعنى فناء الصور الوجودية ويقاء الذات الواحدة المتجلية في هذه الصورء وهذه هى 
حركة الخلق المستمر الذي يسميه ب «الخلق الجديد» وهو يرى أن الفناء والبقاء بهذا 
المعنى أكمل في تقرير الوحدة في حين أن الفناء الصوق أكمل في الشهود. 

بهذا يربط ابن عربي بين نظريته قي وحدة الوجود ونظريته قي وحدة الشهود» وينظر 
إلى التجربة الصوفية باعتبارها المرحلة النهائية في الوصول إلى معرفة الحقيقةء وهنا يتفق 
ابن عربي من أفلوطين الذي يصف هذه الحال بقوله: «هي إدراك الأزلي بالاتصال به 
اتفال ساك ف وة تتحقنى ها الغن من هلها بالل ك6 ان التفن تاه 
الواحد لا باعتباره شيتًا خارجًا أو غريبًا عنهاء بل باعتباره فيها وقائمًا بهاء فتفنى عن 
ذاتها باتصالها التام به» وهذه حالة فوق طور العقل والعلم.» " 

والغريب أن يتفق ابن عربي وأفلوطين في النتائج الصوفية التي وصلا إليها على 
الرغم من اختلافهما في فلسفتيهماء وابن عربي في نظرنا قرب الفيلسوفين إلى المنطق: لأن 
النفس الجزئية الإنسانية التي تشاهد «الواحد» في ذاتها لم تكن في ية لحظة من اللحظات 
شينًا منفصلًد عنه في مذهب ابن عربي» أما على مذهب أفلوطين فهي فيض بعيد الصلة 
بالواحد» ولكنها تتصل به وتتحقق بوحدتها معه في حالة الوجد الصوقي. 


.Whittaker’s Neo-platonists, انظر: 101 .صظ‎ ` 
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ثورة التصوف ق مجال الحب الإلهي 


ورد في القرآن وصف الله تعالى بآنه جبار» متكبر» قهار» معز» مذل» سريع الحساب» إلى 
غير ذلك من الصفات التي يسميها الصوفية «صفات الجلال»» وكذلك وردت آيات تصور 
آثار هذه الصفات في عالم الخلق فيما أنزله الله وما زال ينزله بالكفار والعاصين من 
ضروب المحن والانتقام» وما أعد لهم في الدار الآخرة من صنوف العذاب» كل ذلك بأسلوب 
قوي مؤثر يشيع الرعب في القلوب وتقشعر منه الأبدان. 

ولكن في القرآن طائفة آخرى من الآيات يصف الله فيها نفسه بصفات الجمال من 
رحمة بعباده» ومحبة لهم وشفقة عليهم وغفران لذنوبهم» ويذكر ما أعده للمؤمنين الأبرار 
في الدار الآخرة من ضروب النعيم. 

وقد كان لكل من هاتين الطائفتين من الآيات أثره الظاهر في مراحل تطور التصوف 
الإسلامي المختلفةء ففي مرحلة الزهد الملحض حيث كان التصوف بسيطًا ساذجًاء وإيمان 
الشلفن )ا قويًاء استجاب الزهاد للطائفة الأولى من الآيات القرآنية أكثر من استجابتهم 
للثانيةء فبالغوا في تصوير المعاصي أَيّا كان نوعهاء واستولى على قلوبهم الرعب والخوف 
من الله وعذابه» بل كان الخوف هو الباعث الأكير في كل ما أتوا به من طاعة وعبادة. 

وفي المراحل التالية ابتداءً من القرن الثالث أو قبل ذلك بقليل» استجاب أتقياء 
المسلمين للطائفة الثانية من الآيات» وحل في قلوبهم حب الله محل الخوف منه» وأصبح 
ذلك الحب الباعث الأول في كل ما أتوا به من أعمال الطاعة والعبادة. 

وبذلك ظهر في التصوف الإسلامى منذ عصر مبكر نزعتان: تتمثل النزعة الأولى في 
امسلم الزاهد الذي نظر إلى الله نظرته إلى قوة هاظة قاهرة قادرة على كل شيء مهيمذة 
على كل شيء» مريدة لكل شيء لا تجري في الكون حركة ولا سكنة إلا بأمر الله وطوع 
إرادته: يبطش بمن يشاء ويعذب من يشاء» ويغفر لمن يشاء. 


التصوف 


وقد نظر هؤلاء الزهاد إلى العالم نظرتهم إلى شيء بغيض حقير يجب الفرار منه 
وعدم الركون إليه» وعدم الاغتباط بأمر من أموره» ولو كان ذلك الأمر لذة الطاعةء ولذا 
غلب عليهم الحزن والكمد والخوف والبكاءء وشاع في نفوسهم التشاؤم» ومن الأمثلة 
الواضحة لمثل هؤلاء زهاد الصحابة والتابعين» ومن زهاد القرن الثاني إبرهيم بن أدهم 
وشقيق البلخى» وقد فصانا القول في ذلك فيما ذكرناه عن الدور الأول من أدوار التصوف. 

N A ENES E Bg NERS 
إن صح هذا التعبير - على أساس أن هم صفات الألوهية ليست الإرادة المطلقة المسيطرة‎ 
على كل شيء» بل الجمال المطلق والحب المطلق المنبثين في سائر أنحاء الوجودء والعالم في‎ 
نظرهم مظهر من مظاهر الإرادة الإلهية من غير شك» ولكنه فوق ذلك مرآة ينعكس على‎ 
صفحتها الجمال الإلهي» وصورة يتجلى فيها الحب الإلهي» والله الذي صوره أوائل الزهاد‎ 
بصورة «المعبود» الذي يجب أن يذل له العبد ويخشاه» صوّره هؤلاء بصورة «المحبوب»‎ 
الذي يحبه العبد» ويناجيه ويستأنس بقربه ويطمتن إلى جواره» ويشاهد جماله في قلبه‎ 
وفي کل ما ظهر في الوجود من آثاره.‎ 

بل إن بعضهم ذهب إلى القول بأن «الحب الإلهي» هو سر خلق الل العالم؛ لأنه تعالى 
أراد أن EN E E EE‏ 
تعالى عن نفسه في حديث قدسي: «كنت كنرًا مخفيًا فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق فبه 
عرفوني.» وكان من نتائج هذه النزعة ظهور نظرية الحب الإلهي وذيوعها في أوساط 
الصوفية طوال العصور» وظهور فكرة الجذب الصوقي وفكرة الاتصال بالك. 

لا مجال إذن للقول بأن نظرية الحب الإلهي نظرية ليست إسلاميةء أو أنها لا سند 
لها من القرآن والحديثء» وأنها مر استحدث عند ا عندما تأثروا بأصحاب الديانات 
التخرى كالمسيحية والمانويةء وإن O‏ 
النظرية وأساليب التعبير عنها. لقد صرح القرآن با ن الله يحب ويب في مثل قوله تعالی: 
«إِيْحبُهُم ويْحِبُوتة 4" وقوله: NS‏ " ويحكى عن النبي لاء ما 
سأله أبو رزين العقيلي: يا رسول الله ما الإيمان؟ أنه قال: «أن يكون الله ورسوله أحب 


وفي رواية: فبي عرفوني. 
المائدة: .٥٤‏ 
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ثورة التصوف في مجال الحب الإلهى 


إليك من سواهما»» وفي حدیث آخر قال: «لا يؤمن أحدكم حتى يكون الله ورسوله أحب 
إليه من سواهما.» 

ویروی عنه آنه كان يقول في دعاته: «اللهم ارزقني حبك وحب من أحبك وحب ما 
يقربني إلى حبك» واجعل حبك أحب إلي من الماء البارد.»“ ووصف الله نفسه بأنه «الْعَفُورُ 
الْودود4»* وبأنه قريب من عبده إذا دعاه» وبأنه سميع الدعاء» وأنه أقرب إلى الإنسان 
من حبل الوريد» وغير ذلك من الآيات التي تفيض عطفًا وحنانًا ورحمةٌ بالعباد. بل إنه 
کال اة ان کون که ااا حا و ا ا و و 
ولا طائفة دون طائفةء قال في معرض لوم اليهود والنصاری: «إوَقًالت الْيَهُودُ وَالذَّصَارَى 
نتا اھ وَأحِباؤة ُن َم َعَم بوي بل انم بك ممن لق" فهو ينكر 
عليهم آنهم يقصرون هذا الوصف على آنفسهم في حین آن کل مؤمن خليق به 

وفي القرآن آيات كثيرة تشیر إلى أن الله يحب كذا ولا يحب كذاء كقوله تعالى: إن الله 
يُحِبٌ الّذِينَ يُقَاتلْونَ في سَبيله صَفّا4. وقوله: من الله يُحِبٌ اللَوابي وَيْحِبُ الْمُدَطَهُرينَي." 
وقوله: إن الله لا يحب الْمَعْتَدِينَ4»“ وقوله: لوا لا يحب الْمَفسدِينَ4.' 

أما الأحاديث النبوية التي ورد فيها ذكر الحب الإلهيء فتتجاوز في عددها ومعانيها 
ما ورف القران ف هذا الصفة و هك أن كديا ما قن وخ الت قن الأفكار 
الصوفية التى نمت تحت تأثير عوامل خارجية ظهر أثرها في التصوف منذ منتصف القرن 
الثاني الهجري» ومن الأحاديث الصحيحة التي يكثر الصوفية من روايتها والتعليق عليهاء 
الحديث القدسي الذي يقول اله تعالى فيه: «لا يزال عبدي يتقرب إِلي بالنوافل حتى أحبهء 
فإذا أخببةة كثت سمعة الذي يشم به وبضرة الذي بضر به وؤيده التي يبطش بها 
ورجله التي يمشي عليهاء إلخ.» 

فظاهر من كل ما تقدم أن في القرآن والحديث نصوصًا صريحة الدلالة على محبة 
الله لعباده ومحبة عباده له» وأن هذا أمر لا يجحده إلا جاهل أو مكابر. أما أن هذه البذور 


الإحياء للغزالي» ط الحلبی» ج٤»‏ ص۲۸۲-۲۸۱. 
° البروج: ٤ .٠٤‏ 
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التصوف 


الأولى قد نمت في البيئة الإسلامية تحت تأثير ثقافات أجنبية حتى ظهر عنها نظرية بل 
نظريات في الحب الإلهيء فهذا أمر يجب أن نسلم به وإن كان يجب ألا نبالغ في شأنه» 
قوی لار الل اا ق تطرات الخد الا فت اسن الك واوةت 
والآأفلاطونية الحديثة. 


)۱( موقف المسلمين من الحب الإلهي 


خضعت مسألة الحب الإلهي عند المسلمين لمعايير مختلفة ووجهات نظر متباينة تبعًا 
لتباين فرق المسلمين في فهمهم وتصورهم لعنى الألوهية والصلة بين الله وخلقهء فإنه 
غلى الرغم من ورود ضريح الآيات والحديت في آن اله يُحب وبحب آنكرت بعض طوائف 
المسلمين أنه يجب ويب على الحقيقةء وقالت أن ما ورد في الشرع مما يشير إلى ذلك 
لا يعدو أن يكون ضرربًا من المجازء وأن الله لا يجب ولا يحب لأن المحبة لها من اللوازم 
ما لا يليق بالجناب الإلهي كالشوق والأنس والمناجاة والمشاهدة وتبادل اللذة ونحى ذلك 
م ضا وة ال جك ان تة اه مها راقسى اتقو اه ين الاريل و 
ا لد ا وا کو ا ا 
كلاءته ورحمته» أو قالوا - كما قال بعض المتكلمين ‏ إن المحبة إحدى الصفات التي 
وصف بها الباري نفسه (في مثل «إَيْجِبُهُمٌ وَيْحبُوَهُ4)ء فيجب الاعتقاد بها وعدم النظر 
في ماهیتها وکیفیتها. 

ما الصوفية فمنهم من كان أكثر تحفظًا وأدنى إلى مذاهب المتكلمين مثل الهجويري 
الذي يفسر محبة الله للعبد بأنها صفة من صفات الله كالرضا والغضب والرحمة ونحوهاء 
ومعناها عنایته تعالی بالعبد ومجازاته له في الدنيا والآخرةء وعصمته إياه من الذنوب 
لاام وهن إياة رقي القامات تخوان وشطة فة هة كد قإةا اختض اه عدا 
من عباده بهذا الاختصاص فقد أحبه. أما حب العبد لربه فهو صفة أو معنى يظهر في 
قلب العبد بصورة التعظيم والإجلال للمحبوب» بحيث يطلب رضاه دائمًا ويجزع من 
بعده» ویآنس بذکره ویستوحش من ذکر غیره» ويقطع جمیع علائقه بالخلق ویتجه 
ی ا ی و 

ولكن من الصوفية من لم يستبشع شينًا من معاني الحب ومستلزماته عند كلامهم 


في حبهم لله أو حب الله لهم» بل اعتبروا ذلك الحب حقيقة واقعة اختصوا بها وعرفوها 


1۷1 


ثورة التصوف في مجال الحب الإلهى 


في تجاريهم وشعروا بلذتهاء وأن لوازم المحبة من شوق وحنين ونس ومناجاة ولذة قرب 
وألم بعد إنما هى حقائق أدركوها في مواجيدهم» وأن المحبة أمر متبادل بين الله وعبده: 
فالله يشتاق إلى العبد ويطلب قربه كما يشتاق العبد إليه ويطلب قربهء والله يناجي ويغار 
عليه كما يناجيه العبد ويغار عليه» إلى غير ذلك من صفات المحبة ولوازمها. ما المواظبة 
على طاعة الله وخدمته فهي عندهم فرع المحبة وليست مرادفة لها كما ذهب إليه بعض 
الأوائلء وقد حاول الغزالي أن يجد أساسًا عقليًا لحب الإنسان لله» فقسم المحبة إلى خمسة 
أنواع وقال إن هذه الأنواع لا يتصور كمالها ولا اجتماعها إلا قي حب الله. أما أنواع المحبة 
فهي: )١(‏ محبة الوجود. (۲) محبة من يرجع إليه دوام الوجود. )١(‏ محبة المحسن إلى 

أما أن هذه الأنواع لا يتصور كمالها ولا اجتماعها إلا في حب الله» فذلك لأن العبد 
إِذا حب وجوده قد حف الله لآنه واهب هذا الوجود» وإذا حن دوام وجوده فقد حب 
الله لأنه هو الذي يديم عليه وجوده» وإذا أحب المحسن إليه فقد أحب الله المحسن المسبغ 
النعم» وإذا أحب الجمال فقد أحب الله الذي هو مصدر كل جميل» أو لأنه هو الجميل على 
الحقيقة. أما عن النوع الخامس» فيرى الغزالي أن المناسبة موجودة بين العبد وربه» الملحب 
والمحبوب؛ إذ العبد فيه الروح التي هي من آمر الله» والتي من أجلها استحق الإنسان 
الخلافة عن الله كما استحق أن تسجد له الملائكة. ٠‏ 


فمحبة الله إذن في نظر هؤلاء الصوفية أمر مشروع ممكن» بل أمر واقع محقق» ولكنها 
حال ذوقية كسائر أحوال الصوفية لا نستطيع لها شركًا ولا تفسيرًا ولا نملك لها تعبيرًاء 
هي حال تجل عن الوصف وتلطف عن العبارة كما يقول القشيري «ولكنها تحمل العبد 
على التعظيم لله وإيثار رضاه» وقلة الصبر عنه والاهتياج إليهء وعدم القرار من دونه 
ووجود الاستئناس بدوام ذکره» ٠‏ 

ولم يكن التحول من إنكار الحب الإلهي إلى الاعتراف به في دوائر الفقهاء والصوفية 
سريعًا ولا مفاجتًاء بل ظلت المسألة معلقة زمتاء مترددة بين الأخذ ولرد حتى قبل الفقهاء 
نوا من الحب لا يتجه إلى موضوع الشخصء» بل إلى فكرة أو مثال يرمز إليه بموضوع 


8 الإحياء للغزاليء ج٤»‏ ص٤‏ ۲۹ . 
١‏ رسالة القشيرى» ص٤٤٠.‏ 


VV 


التصوف 


محسوس» وكان هذا النوع من الحب أشبه شيء بالحب العذري. فلما اعترف الفقهاء بهء 
التمس فيه الصوفية تأييدًا لمذهبهم في الحب الإلهى» وعن هذا الطريق - فيما أعتقد - 
اعترف الفقهاء وأوائل الصوفية على السواء بإمكان الحب الإلهي المجرد عن التشخيص 


والتجسيم. 
نعم قد يرمز الصوفية للمحبوب الإلهى بموضوعات مشخصة مجسمة ترد أسماؤها 
في قصائدهم» بل قد ينشدون في محافلهم قصائد من صميم الغزل الإنساني» ويلحظون 


فيها معاني ومغازي إلهيةء ولكن هذا ليس إلا من قبيل الرمز والإشارة إلى معان تسمو 
NE‏ وإلى هذا المعنى يشير قائلهم بقوله: 


أسميك لبنى في نسيبي تارة وآونة سعدى وآونة ليلى 
حذارًا من الواشين آن يفطنوا بنا وإلا فمن لبنی فديت ومن ليلى؟'' 


لم يقف الأمر بالصوفية عند مجرد الكلام في الحب الإلهي باعتباره حال من الأحوال 
التي يعالجونها في تجاربهم» بل ظهرت لهم فيه نظريات واتجاهات اختلفت باختلاف 
نزعاتهم الصوفية العامة وثقافتهم وأمزجتهم. 

وظهرت آول نظرية في الحب الإلهي في مدرسة البصرةء وكان ظهورها عند جماعة 
لقبوا بالزنادقةء أو زنادقة الزهاد» وهو اسم أطلقه عليهم أبو داود السجستاني الْتوف 
سنة ٠۷١‏ ومن هؤلاء رابعة العدوية (ثُوفيت سنة ١٨)ء‏ ورياح بن عمرو القيسي 
(الَتوق سنة “١)۸۸‏ وحبان (أو ابن حبان) الحريريء وأبى حبيب العجميء وقد أطلق 
هذا الاسم أا کل نه اخ جف رف ج ۷ وك وك الضوة 
الشيعيء وامرآة رياح القيسيء وأبي العتاهية الشاعر. 

ولا شك أن ظهور الكلام في الحب الإلهي في بيئة البصرة في صورة قوية ناضجة 
له مغزاه» وإن كنا لا نعرف الكثير عن الظروف التي أحاطت برجال مدرستهاء ولكنا 


" محاضرات الأدباء للراغب الأصفهاني» ج۲» ص٠1.‏ 
1 ا الاعتدال للذهبي» رقم .۲۷١۷‏ 

١‏ ذكره الشعراني في «الطبقات» بالياء «رياح»» وكذلك الفيروزبادي في المحيط. قال هذا الأخير: «رياح 
بن عمرو العبسي (لا القيسي)ء» وهو مختلف فيه» فبعضهم يقرؤها رياح بالياء وبعضهم رياح بالباء 
الموحدة.» وقد ذكره السمعاني بالياء. 


VA 


ثورة التصوف في مجال الحب الإلهى 


نعرف على الأقل أن منهم من كان متأترًا بالفلسفة المانوية التى عرفت بنظرية خاصة في 
الحب الإلهى خلاصتها أن أرواح الأبرار ذرات نورانية انبثقت من ينبوع النور الأعظم» 
فهي داتمًا تنجذب إليه وتحن إلى العودة إليهء وتحاول جاهدة الفرار من هياكلها المظلمة. 
فغايتها التحرر من ربقة عبوديتهاء والانطلاق من سجنها الأرضي. 

وأول من تغنى بنغمة الحب الإلهى من هذه الطبقة في إخلاص وصدقء» كانت رابعة 
العدوية التي أحبت الله لذاته» لا خوقا من ناره ولا طمعًا في جنته» وكان أقصى أمانيها أن 
يكشف الله لها عن وجهه الكريم ويرفع عن قلبها الحجب التي تحول دون مشاهدته» وقي 
هذا تقول مخاطبة الذات الإلهية: 


أحبك حبين حب الهوى وحبًا لأنك أهلٌ لذاكا 
فأما الذي هو حب الهوى فكشفك لي الحجب حتى أراكا 
وأما الذي أنت أهلٌ له فلست أرى الكون حتى أراكا 
فلا الحمد في ذا ولا ذاك لي ولكن لك الحمد في ذا وذاكا 


فهي تتحدث عن نوعين من الحب لله» حب له من أجل غرض تنشده ومنفعة تطلبهاء 
أو هو حب أناني تسميه «حب الهوى»» والحب الثاني حب لله تعالى من حيث هوء وهو 
حب الإيثار المنزه عن الأغراض الشخصية والشهوات» وفي هذا الحب لم تر رابعة شيتًا من 
الكون إلا ورأت الله فيه. 

أدركت رابعة العدوية سر الحياة الصوفية وجوهرهاء وذلك السر هو إنكار الذات 
وفناء المحب في المحبوب. إذ لا يُعرَّف الله المعرفة الحقةء ولا يحب الحب الحقيقي» وفي 
النفس أدنى شعور بذاتها وبالعالم المحيط بهاء وفي هذا تتفق رابعة مع صوفية المسلمين 
الذين تغنوا بنغمة الحب الإلهي من بعدهاء بل مع صوفية غير مسلمين من آصحاب 
الففااة اكه رل او عة افر كدف الخ أن و كك جن اكت 
يبقى لك منك شيء»» ويقول الشبلي: «سميت المحبة محبة لأنها تمحو من القلب كل ما 
سوى المحبوب.»*' 


راجع هذه الأقوال في الرسالة القشيرية» ص١ .٠٤١-٠٤‏ 


7۹ 


التصوف 


صارت المحبة الإلهية من بعد رابعة المحور الذي تدور عليه الحياة الصوفية والهدف 
التي تتجه إليه» وظهر في القرن الثالث خاصة رجال عرفوا بنظريات فيهاء منهم: الحارث 
بن أسد المحاسبيء» والجنيد» ويحيى بن معاذ الرازي» وسَريًّ السقطي» وذو النون المصريء 
وسهل بن عبد الله الدشتريء وسمنون بن حمزة» وأبو بكر الشبلي» وغيرهم. ثم بلغت فكرة 
الحب الإلهي ذروتها في فلسفة أصحاب وحدة الوجود. 

وكلهم مجمع على أن الله كعبة آمال السالكينء وأن محبته خير طريق مؤدية إليهء 
ولكنهم يختلفون قي تصوير العلاقة بين المحب والمحبوب والصلة بين المحبة وغيرها من 
مظاهر الحياة الروحية وآثرها في الأخلاق الصوفية بوجه عام. 

ونستطيع أن نقسم نظريات الصوفية في الحب الإلهي إلى قسمين كبيرين: أولهما 
النوع الخالص أو البحت الذي كل اة ق وا النوع الذي يتسم بسمة 
وحدة الوجود أو ما يقرب منها كمذهب القاثين بالاتحاد أو بالحلول. 


المحبة الإلهية ف التصوف البحت 


ظهر هذا النوع من المحبة الإلهية قي جميع عصور التصوف وتكلم فيه كل صوقي صفت 
له ,الخال ت خد قول الفزال اس وؤكان له نصيتي من حياة الكشف: والإشراق: ولك 
من المستحيل علينا أن نناقش هنا أقوالهم جميعًا أو أقوال أكثرهم فهي مما لا يدخل 
تحضر ندا رطا ولذاك مقر كاه عل أفرال عند فيل ن الصوفة حن 
a ANDEAN SES IN EN SLE E‏ 
ار 6 القركن ابه هى رجال القن الذالت :وق الف الزهني لاتوت 
الإسلامي البحت» هم: الحارث المحاسبي (الْتوف سنة »)۲٤١‏ وأبو القاسم الجنيد (الَتوفى 
سنة ۲۹۸)ء وذو النون المصري (التوف سنة ١٠٠)ء‏ وأبى يزيد البسطامي (التوف سنة 
اة من توف انترن اسا ن كن لهات الا هقان السموف.الفاكر اكد 
E TS TE‏ 


)۱( الحارث المحاسبى 


هو أعظم مؤلف صوفي في القرن الثالث الهجري» وأستان الغزالي في معالجة المسائل 
الصوفية وعرضها وتحليلها وتعميق معانيها والربط بينها وبين المعاني الدينية الإسلامية. 
فكتابه «الرعاية» من المصادر الرئيسية التي يظهر آثرها بوضوح في كثير مما ذكره 
الغزالي في إحيائه. أما أقواله في المحبة الإلهية خاصة فقد أفرد لها رسالة عنوانها «في 
المحبة»» ضاع أصلها ولم يبق منها إلا شذرات حفظها لنا بى نعيم الأصفهاني في كتاب 


التصوف 


«الحلية»»٠‏ وفي هذا النص الدقيق الهام يتكلم المحاسبي عن «المحبة الأصلية» وعن الصلة 
بين المحبة والشوق ونور كل منهما في القلب» وعما يطفئ هذا النور بعد إسراجه» وما 
يترتب على ذلك الانطفاء من آثار» فيقول ردا على سؤال سأله بعض أصدقائه عن المحبة 
الأصلية: (هي) حب الإيمان» وذلك أن الله تعالى قد شهد للمؤمنين بالحب فقال: «إوَالّذِينَ 
آمَنُوا سد حبًا بل" فنور الشوق من نور المحبةء وزيادته من حب الوداد» وإنما يهيج 
الشوق قي القلب من نور الودادء فإذا سرج الله ذلك السراج في قلب عبد من عباده لم 
يتوهج في فجاج القلب إلا استضاء به» وليس يطفئ ذلك السراج إلا النظر إلى الأعمال بعين 
الأمانء فإذا أمنَ على العمل من عدوهء لم يجد لإظهاره" وحشة السلب» فيحل العجب 
وتشرد النفس مع الدعوى وتحل العقوبات؛ من المولى. وحقيق على من أودعه الله وديعة 
من حبه فدفع عنان نفسه إلى سلطان الأمان «أن» يسرع به السلب إلى الافتقاد. 

في هذا الشطر الأخير من عبارة المحاسبي مسحة ملامتية واضحة؛ لأن من هم صول 
الملامتية عدم الاطمئنان إلى الأعمال مهما عظمت وبلغت من الصلاح؛ لأن الشعور بالأمان 
وحسن الظن بالأعمال يولد في النفس العجب ويدفعها إلى الدعوى» ومن أمن على عمله 
واطمأن إليه صدئت نفسه وقام العمل حجابًا بينه وبين ربه» فلا يشعر عند إظهاره 
لعمله ومباهاته به بوحشة السلب؛ أي وحشة حرمان الله له من حبه وكرامته. فإذا أمعن 
في عجبه ودعواه» انقلب ذلك السلب المؤقت سلبًا دائمًاء وهو ما يشير إليه المحاسبي بكلمة 
«الافتقاد». 

وتظهر أفكار «الملامتية» مرة أخرى في نظرية المحاسبى في الحب الإلهى في قوله 
اة جوت اا افق من مات اقرب ونت فة 
أسباب الكدورات.»* فإن النفس في تعاليم الملامتية أعدى أعداء الإنسانء فإذا حضرت قي 
القلب - آي حضر جنودها من شهوات ورغبات - وكان في القلب آثر من آثار المحبة 
الإلهية والقربةء عكرت صفاء القلب ومحت منه ذلك الآثر. فالمحبة لله لا تصفو ولا تخلص 
إلا إذا تحرر القلب الصوفي من مزاحمة نوازع القلب. 


حلية الأولياء» ج٠٠‏ ص۷۸ وما بعدها. 

.٠١١ البقرة:‎ " 

" أي بسبب إظهاره. 

أي عقوبات الحرمان التي ينزلها الله بالمعجب بأعماله المطمئن إليها. 
° الحلية نفس المرجع» ص۷۸. 


1۸۲ 


امحبة الإلهية في التصوف البحت 
وقي وحدة الحب والشوق وشواهد المحبة يقول المحاسبي: 


فلذلك قيل: الحب هو الشوق؛ لأنك لا تشتاق إلا إلى حبيب» فلا فرق بين الحب 
والشوق إذا كان الشوق فرعًا من فروع الحب الأصليء وقيل إن الحب يُعرَّف 
بشواهده على أبدان المحبين وقي ألفاظهم وكثرة الفوائد عندهم لدوام الاتصال 
بحبيبهم. فإذا واصلهم الله أفادهم» فإذا ظهرت الفوائد عرفوها بالحب لله. 
ليس للحب شبح ماثل ولا صورة فيعرف بجبلته وصورته» وإنما يعرف المحب 
بأخلاقه وكثرة الفوائد التي يجريها الله على لسانه بحسن الدلالة عليه" وما 
يوحي إلى قلبه. فكلما ثبتت أصول الفوائد في قلبه» نطق اللسان بفروعها. 
SN EL CARRS Asas LAGAN SESS‏ 
بدوام الفكر وطول السهر بسخاء النفس بالطاعة» وشدة المبادرة خوف 
المعاجلةء" والنطق بالمحبة على قدر نور الفائدة؛ فلذلك قيل إن علامة الحب لله 
حلول الفوائد من الله بقلب من اختصه الله بمحبته» وأنشد بعض العلماء: 


وله خصائص يكلّفون بحبه اختارهم في سالف الأزمان 

اختارهم من قبل فطرة خلقهم بودائع وفوائد وييان“ 
اقتبسنا هذا النص الطويل برمته لأهميته» ففيه وصف شامل للصوفي الذي استولى 
عليه سلطان المحبة الإلهيةء وبيان لأخلاقه وأحواله مع محبوبه» وإشارة صريحة إلى 
أن المحبة لله ثمرة الجهاد النفسي والجسماني. بعبارة أخرى» فيها إشارة إلى أن الحياة 
الصوفية وما فيها من إشراق وإلهام ومحبة ثمرة من ثمرات الزهد في الدنيا وكلٌ ما سوى 


“ أي بالطريق الحسن الذي يهدي به الله المحب إليه. 
۷ أي المعاجلة بالموت. وفي الأصل المعالجة وهو خطا. 
^ الحلية ج١٠»‏ ص1٠۷.‏ وقد ورد البيتان مرة أخرى في الحلية ج٩»‏ ص٠٠٠‏ هكذا: 


وله خصائص مصطفين لحبه اختارهم في سالف الأزمان 
اختارهم من قبل فطرة خلقهم فهم ودائع حكمة وييان 
ورا على لسان شيخ عابد لقيه ذو النون في جبال الشام. 
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اله؛ فإن الطريق الوحيد للوصول إلى المحبوب هو الزهد في كل شيء غيره» ستل أبو يزيد 
البسطامي: «بأي شيء وجدت هذه المعرفة؟» (أي المعرفة الصوفية التي أساسها المحبة)» 
فقال: «ببطن جائع وبدن عار.»“ 

وروي عن إبراهيم بن أدهم أنه قال لأخ له في الله: «إن كنت تحب أن تكون لل وليًا 
وهو لك محبًا؛ فدع الدنيا والآخرة ولا ترغبن فيهماء وفرّغ قلبك منهماء وأقبل بوجهك على 
لله يُقبل الله بوجهه عليك ويلطف بك؛ فإنه بلغني أن الله تعالى أوحى إلى يحيى بن زكريا 
عليهما السلام: يا يحيى قضيت على نفسي ألا يحبني عبد من عبادي أعلم ذلك منهء إلا 
كنت سمعه الذي يسمع به وبصره الذي يبصر به»ء ولسانه الذي يتكلم به» وقلبه الذي 
يفهم به. فكلما كان كذلك» بعصت إليه الاشتغال بغيري» وأدمت فكرته وأسهرت ليله 
وأظمأت نهاره.» ١‏ 

وربما كان أبرز شيء في عبارة المحاسبي إشارته إلى «الفوائد» الروحية التي يلقيها 
الله في قلوب محبيه فتنطق بها ألسنتهم» ويكون النطق بالمحبة على قدر نور الفائدة 
وليس لنا أن نتكلم عن ماهية تلك الفوائد وكيفياتها فهي من صميم الحياة الصوفية التي 
لا يعلمها إلا الذين يعالجونهاء ولكن أقرب ما نستطيع أن نصفها به نها تلك المعاني 
الذوقية التي يشعر بها الصوفي في حال قربه من الله كالشعور بالأمن والطمأنينة والغبطة 
ولخدا ن آنر الان ةزنك ذاك. 


(۲) بو القاسم الجنيد 


بأبي القاسم الجنيد البغدادي وصل التصوف الإسلامي في القرن الثالث إلى ذروته» وهو 
من غير شك أعمق صوفية هذا القرن روحانية وأكثرهم خصبًاء كما أنه أكثرهم دقةٌ 
وأعسرهم فهمًاء وقد كان للصوفية قبل الجنيد لمحات إشراق وإشارات إلى بعض جوانب 
الحياة الروحيةء ولكن الجنيد وقف من هذه الحياة في القمة» ونظر إلى ميدان التصوف 
نظرة شاملة» ووضع كما يضع الفنان الماهر صورة كاملة جامعة للتصوف لم يسبقه 


“ الرسالة القشيريةء» ص٤٠.‏ 
"٠‏ الحليةء ج١٠٠‏ ص۸۲. ويلاحظ أن الجزء الأخير من عبارة ابن أدهم يشير إلى الحديث القدسي 
المعروف بحديث النوافل» وقد ذكرناه بنصه آنفا. 
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إليها سابقء وآفرغ هذه الصورة في قالب تحليلي عميق في رسائله وخطاباته القصيرة إلى 
إخوانه.'" 

ولا يمكن فهم نظرية الجنيد في «المحبة الإلهية» إلا في ضوء نظريات آخرى له 
هي أعم وأشمل: أعني نظرياته في التوحيد والفناء وحقيقة الروح الإنسانيةء وقد شرحنا 
نظريته في التؤحيك قي مكان آخر من هذا البحث ولكنا مع ذلك لا نری بأسّا من ذکر 
بعض معالم هذه النظرية مرة أخرى لصلتها الوثيقة بموضوعنا هنا. 

يرى الجنيد أن أرواح البشر آمنت منذ الأزل بال وأقرت بتوحيده وهي لم تزل بعد 
في عالم الذر وقبل أن يخلق الل العالم والأجسام المادية التي هبطت تلك الأرواح إليهاء وأن 
هذا هو «التوحيد» الكامل الخالص لأنه صدر عن أرواح مطهرة مجردة عن أعراض البدن 
وآفاته» موجودة لا بوجودها المتعين الخاص» بل وجود الحق ذاته» وفي ذلك يقول: «فقد 
أخبرك عز وجل (أي في آية الميثاق وهي: وَإِذ أخّدَ رَبك مِنْ بني آدَمً إلخ) أنه خاطبهم 
وهم غير موجودين إلا بوجوده لهم؛ إذ كان واجدًا للخليقة بغير معنى وجوده لأنفسهاء 
بالمعنی الذي لا یعلمه غیره ولا یجده سواه» فقد کان واحدًا محيطًا شاهدًا عليهم» أبديًا 
فی حال فنائهم.»٠‏ 

وقد أنزل الله هذه الأرواح من علياتها إلى عالمنا هذا وألبسها أبدانها قصدًا للبلاء 
والاختبار» فشغل بعضها بأعراض الدنيا ونسي أصله وموطنه» وحن بعضها إلى العودة 
إل داك الأضل وحمل غاي الفا بذلك الاق الى أكذه اله غلية والركوع إلى ذلك 
الحال التي كان عليها قبل أن يوجد في هذا العالم. فإذا تم لهذه الأرواح ما أرادت» وحدت 
الله التوحيد الكامل الخالص - أو ما يقاربه - وفنيت عن وجودها الزمني وبقيت بالل 
مخدة ون ااا و الك و م اى ف اهن عر اا ا هی عة 
المحبة لمن تبقى الذات حية فيه ولا تشهد سواه. فالفناء في الحق قد تحقق ازل - في نظر 
الجنيد - إذ لم يكن في الأزل سوى الله» والفناء هو مطلوب الصوفية الآن. 

وعبارة الجنيد صريحة في أن آرواح البشر قديمة آزلية قبل هبوطها إلى عالم الأجسادء 
حادثة زمنية بعد هبوطهاء وأن وجودها الأزلي كان بوجود الله» وأن فناءها الأزلي معناه 


١‏ من ذلك الرسائل المحفوظ في مخطوط نادر بمكتبة شهيد علي بإسطنبول رقم .٠١۷١‏ وقد اطلعت 
على صورة شمسية منها موجودة بمكتبة كلية الآداب بجامعة الإسكندرية رقم ١١٠٠ب.‏ 

" كتاب الفناء مخطوطة إسطنبولء ورقة ١٠أ.‏ ويستعمل الجنيد كلمة «واجد» بمعنى «موجد» وهو 
خطأً إذ لا يقال: وجده الله تعالى» وإنما يقال: أوجده. انظر القاموس المحيط في مادة وجد. 
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RE A a 
كا الى غو الفن ون ائ الح و لقن اشرت اة‎ 

فوخو الإتمتان ف العالم عن الصورة الئي :هو فليا وة إل إرانة اه ولكق إل 
القاهر الغالب يريد أيضًا أن يقهر ذلك الوجود الإنساني بفيض الوجود الإلهي عليهء 
بحيث يفنى الإنسان عن وجودة الخاصض ويمحى رسمه يقول الجتيد: 


ولذلك قلنا إنه إذا كان واجدًا (موجدًا) للعبد يجري عليه مراده من حيث يشاء 
بصفته المتعالية التى لا يُشارَّك فيهاء وكان ذلك الوجود أتم الوجود وأمضاه لا 
محالة» وهو (آي الوجود) أولى وأغلب وأحق بالغلبة والقهر وصحة الاستيلاء 
علی ما يبدو عليه (آي علی الإنسان) حتی یمحی رسمه ویذهب وجوده إِذ لا 
ضةة بشرية."' 


ويتحقق هذا الاستيلاء والقهر - وهو استيلاء الوجود الإلهي على الوجود الإنساني 
- في حال الفناء أو حال الحب لل. أو قل إنه هى بعينه الفناء في الله والحب له. قال الله 
عز وجل: «لا يزال عبدي يتقرب إلي بالنوافل حتى أحبه» فإذا أحببته كنت سمعه الذي 
يسمع به ویصره الذي يبصر به.» هڏا هو استيلاء الوجود الإلهى على وجود العبد المحب» 
ومعناه کما یقول الجنید آن الله يؤیده ويوفقه ويهدیه ويُشهده ما شاء كيف شاء بإصابة 
الصواب وموافقة الحق» وذلك فعل الله عز وجل فيه» وما وهبه له (أي للعبد) منسوب 
إلیه لا إلى الواجد له؛ لأنه لم یکن عنه ولا منه ولا به» وإنما کان واقعًا به من غیره (وهو 
اله) وهو لغيره أولى» وبه (آي بهذا الغير) أحرى.“ 

وفي هذا الشرح ما يكفى لأن يدفع عن الجنيد تهمة الحلول أو الاتحاد أو وحدة 
الوجود» فإنه لا حلول هناك ولا اتحاد ولا صيرورة من أي نوع» وإنما يستولي الحق على 
العبد الفانى في حبه فتصدر عنه حركاته وسكناته بتحريك الحق إياه» فتكون الحركة 
للحق على الحقيقة وللعبد في الظاهر. يقول الجنيد في وصف المحب صاحب هذه الحال: 


عبد ذاهب عن نفسه» متصل بذكر ربه» قائم بأداء حقوقه» ناظر إليه بقلبهء 
أحرق قلبّه آنوار هويته وصفاء شربه من كأس وده» وانكشف له الجبار من 


نفس المخطوطةء ورقة ٠١‏ أ. 
نفس المخطوط في ورقة ١٥ب.‏ 
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أستار غيبه. فإذا تكلم فباشء وإن نطق فعن الله» وإن تحرك فبأمر الله» وإن 
سكت فمع الله. فهو بالله ولله ومع الله.* 


إن جوهر التصوف عند الجنيد هو الفناء عن الذات والبقاء بالله» أو هو الوصول إلى 
حال يكون فيها الحق سمع العبد وبصره على حد تعبير الحديث القدسي» وفي هذه الحال 
يصبح الوجود الذاتي المتعين وجودًا أتم وأكمل عن طريق البقاء بالله» وفي الله» ولكنها حال 
ون الب وة وه إل ال ن لصحو هو اا ال وجوت 
فيستأنف الحنين إلى محبوبه من جديد ويشتاق إلى الاتصال به» وهكذا يتردد الصوفي بين 
حالتى الفناء والبقاءء أو حالتى الجمع والفرق: الاتصال بالمحبوب والانفصال عنه» أو 
عا ا الو و غ0 ل ى ل ا ا ا 
يحيا بكليته في محبوبهء وفي الثانية يشعر بالغصة والحسرة لتوقف المشاهدة. 

وقد ذكرنا كل ذلك على أنه نظرية الجنيد في «الفناء»» والحقيقة أنه عين نظريته 
في الحب الإلهي أيضًا: إذ الفناء الصوفي والحب الإلهي وجهان لحقيقة واحدةء والصوفي 
الفاني هو الصو المستغرق في حب الل. فبالحب الإلهي يحيا الصوفي» وثي تمام الحب 
وکاله يكرسن.خباته ومكاهداته قإذا تحقق له ذلك فقه وف تالاق الذي قطهه عن 
نفسه أمام الله في عالم الذر» وحَظى بالاتصال به وبمشاهدته»ء وإذا انقطعت عنه مشاهدة 
محبوبه - وذلك في EEA‏ اتجه إلى الآثار الجميلة في عالم الخلق فاستأنس بها 
ومنحها حبه لأنها آثار محبوبه. يقول الجنيد: «ومن ها هنا (أي في حالة الفقد) عَرجَّت 
نفوس العارفين إلى الأماكن النضرة والمناظر الأنيقة والرياض الخضرة - وكان ما سوى 
ذلك عذاب عليهم - مما تحن إليه من آمرها الأول الذي تشمله الغيوب ويستآثر به 
المحبوب»'' 


(۴) ذو النون المصري 

أما أبو الفيض ذو النون المصري: فما يقال عن أقواله في المسائل الصوفية بوجه عام 
يقال عن أقواله في المحبة الإلهية بوجه خاص» وهو أنها موضع شك الباحثين في تفاصيلها 
° الرسالة القشبريةء ص١٤٠.‏ 

رسالة الفناءء الملخطوط السالف الذكر» ورقة ٥١‏ أً. 
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على الأقل؛ وذلك لأن شخصيته في العالم الإسلامى شخصية شبه أسطورية حيكت حولها 
القصص المتصلة بالكرامات وخوارق العادات» ونسبت إليها الأقوال التي يتعذر في كثير 
من الأحيان التأكد من أصالتها. 

ولكن الذي لا شك فيه هو أن ثقافة ذي النون تتصل اتصالا وثيقا بالتراث المصري 
اليوناني الذي كان شائعًا في مصر إلى عهده» يدل على ذلك ما آثر عنه من أقوال في المعرفة 
الضوفة وف اغ نات الول وال ال یهو ف كل هذا واف تخ اك اة 
الأفلاطونية الحديثة المتأخرة والفلسفة الهرمسيةء وبهذا يختلف عن الحارث المحاسبي 
والجنيد من مدرسة بغداد» وعن بي يزيد البسطامي والترمذي من مدارس شرقي إيران. 

وأسلوب ذي النون في المحبة الإلهية سلوب قوي متأجج العاطفةء لا هو بالأسلوب 
الهادئ المنبعث رأسًّا من تعاليم الدين كأسلوب المحاسبيء ولا هو بالأسلوب الميتافيزيقي 
الغامض المتغلغل في أعماق التحليل الصوفي كأسلوب الجنيد» بل هو سلوب واضح رقيق 
جميل تغلب عليه الشاعرية وتتدفق فيه العاطفة الدينية؛ ولهذا كانت أقواله في المحبة 
الإلهية بلغ آثرًا في أوساط الصوفية من آقوال غيره. 

وقد يقال إن في بعض ما أثر عنه من أقوال في المحبة الإلهية نفحة من نفحات وحدة 
الوجود؛ لأنه لا يرى في الوجود شْينًا إلا رأى الله فيه ولكن القول بوجود نظرية في وحدة 
الوجود في هذا العصر المبكر من عصور التصوف مبالغة لا ميرر لهاء والأولى أن توصف 
أقوال أمثال ذي النون المصري والجنيدء بل وأبي يزيد البسطاميء» بأنها نفثات قلوب 
فاضت بالمحبة الإلهية واستبدت بها وحدة الشهود لا وحدة الوخود كما أشرنا إلى ذلك 
مرارًا. 

يقول ڏو النون في أحد أدعيته: 

إلهي ما أصغي إلى صوت حيوان ولا حفيف شجر ولا خرير ماء ولا ترنم طائر 

ولا دوي ريح ولا قعقعة رعد» إلا وجدتها شاهدة بوحدانيتك» دالة على أنه 

ليس كمثلك شىء وأنك غالب لا تغلب» وعالم لا تجهل» وحليم لا تسفه» وعدل 

لا تجور. ال ا أعترف لك بما دل عليه صنعك» وشهد له فعلك. فهب 

لي اللهم ات ران برضاي» ومسرة الوالد لولده بذكرك لمحبتي لك» ووقار 

الطمأنينة وتطأب العزيمة إليك؛ لأن من لم يشبعه الولوع باسمك» ولم يروه من 

ظمئه ورود غدران ذكرك» ولم ينسه جميمٌ العلوم رضاه عنك ... ولم يقطعه 
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عن الأنس بغيرك مكانه منك: كانت حياته ميتة» وميتته حسرة» وسروره غصة»ء 
وأنسه وحشة. 
إلهي لا تترك بيني وبين أقصى مرادك حجابًا إلا هتكته» ولا حاجرًا إلا 

رفعته» ولا وعرًا إلا سهلته» ولا بابًا إلا فتحته» حتى يقم قلبي بین ضیاء 

ر و یط سد ها فن اانه إا واد ا من فة 

ويا من إليه التجائي في شدتي ورخائيء ارحم غربتي» وهب لي من المعرفة ما 

أزداد به يقيتاء ولا تكلني لنفسي الأمارة بالسوء طرفة عين." 

فها هو ذو النون يرى في كل مظهر من مظاهر الطبيعة آيةٌ من آيات الله وشاهدًا 
وا وفك وكا الان 4 ی ك اد وى اه عة 
وهذه وحدة شهود يجربها ذو النون حتى في حال صحوه» ولكن هذه المظاهر الجمالية 
والجلالية مع ذلك حجب تحول بينه وبين محبوبه؛ لذلك يدعو ربه أن يهتك هذه الحجب 
ويرفع هذه الحواجز وييسر الوعر من الطريق ويفتح له باب الشهود بحيث ينغمس 
قلبه قي ضياء «المعرفة» ويتذوق طعم المحبةء وهنا يقرن ذو النون المحبة الإلهية بالمعرفة 
الذوقيةء كما يقرنها الجنيد وأبو يزيد البسطامي بالفناءء وكما يقرنها المحاسبي بالإيمان. 
لكل واحد من هؤلاء مشربه وطريقه في الوصول إلى الحق»ء ولكن عتبة الوصول هي المحبة 
التي يلتقون عندها جميعًا. 

ويروى لذي النون شعرٌ في الحب الإلهي غلب الظن أن كثيرًا منه وضع على لسانهء 
أو آنه کان ینشده متمٹلا به فاقترن al,‏ وكله ينطق بالهيام بالله المحبوب الذي لا 
يروي ظماً محبه» والمقصود الذي افتتنت به قلوب خلصائه» والغني الذي لا يبار في 
غناه» والملان الذي يتضرع إليه الشاكون ويبثونه أسرارهم. من ذلك قوله: 


أموت وما ماتت إليك صبابتي ولا قضيت من صدق حبك آوطاري 
مناي المنى كل المنى أنت لي منى وأنت الغنى كل الغنى عند اقتداري 
وأنت مدى سؤلي وغاية رغبتي وموضع آمالي ومكنون إضماري 


۷ الحلية» ج٩»‏ ص۲٤۳-۳٤٠.‏ 


3۸۹ 


التصوف 


تحمل قلبى فيك مالا أبثه 
وبين ضلوعي منك مالك قد بدا 
ويي منك في الأحشاء داء مخامر 
لست دليل القوم إن هم تحيروا 
أنرت الهدى للمهتدين ولم يكن 
فنلْيِي بعفو منك أحيا بقربه 


وإن طال سقمي فيك آو طال إضراري 
ولم يبد باديه لآأهل ولا جار 
فقد هد مني الركن وانبث إسراري 
ومنقذ من أشفى على جرف هار؟ 
من النور في أيديهم عشر معشار 
أغثني بيسر منك يطرد إعساري“ 


لسنا هنا بإزاء معان صوفية خفية كتلك التي نجدها في رسائل الجنيد» بل بإزاء 
شعور غامر يفيض بحب الله ويدرك صاحبه أن محبته باقية ببقاء الروح وأنها لا علاقة 
لها بهذا البدن الفاني. محبة تتجدد مع الزمن» كلما قضى منها وطر تجدد وطرء ويعترف 
لحب بالغنى المطلق لحبيبه وبالفقر المطلق لنفسهء ويبثه شكواه وما يتحمل قلبه من 
أجله من أمور لا تبدو لأحد غيره ولا يطلع على آسرارها قرب الناس إليه» ثم يبتهل إلى 
المحبوب الذي هو دليل الحائرين أن ينير له الطريق وييسره له ويشمله بعفو منه يضمن 
له الحياة؛ لأن حیاته في قربه وموته في بعده. 

ويعتبر ذى النون المحبة الإلهية جماع الأخلاق الشرعية سواء ما اتصل منها بالل 
وا انسل تالق فمن الخ الله ان تب ها أحب ا وض مما أبفضه ورك 
کا که وال اوه آل دل او وط عل اا د ع 
الكافرين» ومن المحبة الإلهية أن تحب رسول الله وتقفى أثرهء يقول الله عز وجل: بقل 
إن كُنْتّمْ تبون الله فَاتَبعُوني يُحْبِنْكُم اش.“ 

وكا تكم دو التو ن ق الحبة الال جك ذلك ق أخضن لوارمها وهن الى با 
فإن من أحب الله على الحقيقة استأنس به واستوحش من كل ما عداه» وانقطع عن كل 
کي سواه تقول دی الخو 


الأنس بالله نور ساط والأنس بالخلق غم واقع " 


^ الحلية» ج٩»‏ ص ۳۹۰؛ طبقات السلمى» ص٠۲۲-۲.‏ والأبيات في الحلية مملوءة بالأخطاء والتحريفات. 
آل عمران: ۳۱ . 
طبقات السلمی» ص٣۲.‏ 


المحبة الإلهية في التصوف البحت 
)٤(‏ أبو يزيد البسطامي 


إذا كان المحاسبي والجنيد وذو النون المصري يمثلون النزعة الإسلامية المعتدلة في أقوالهم 
في الحب الإلهيء فإن أبا يزيد البسطامي يمثل نزعة غالية لا نستطيع أن نصفها بأنها 
«سنية» اة فقد كان هذا الصوفي ازاز الحقيقى للعقلية الإيرانية القديمة؛ ولذا 
تجاوز تصوفه الحدود السنية التى ذكرناهاء وكاد E‏ بوحدة الوجود التى لا يمكن 
التوفيق بينها وبين الفكرة الإسلامية في توحيد الله. نعم لم تكن له نظرية خاصة في وحدة 
الوجود» ولكنه كان من غير شك من أوائل الذين مهدوا لظهور هذه النظرية في العالم 
الإسلامي فيما بعد» ولذا نعتبره هنا - كما نعتبر الحسين بن منصور الحلاج - ممقلا 
لمرحلة انتقال خطيرة بين التصوف غير الفلسفي والتصوف الفلسفي القائم على القول 
بوحدة الوجود. 

ويعبر أبو يزيد عن الحب الإلهى في أساليب رمزية مملوءة بالشطح والألغاز كعادته 
في معظم أقواله» فيضف الصوفي في حبه لله ومعراجه إليه بأنه طاق يسبح في فضاء اللا 
نهائية» متحرر من قيود الزمان والمكانء يطير في سماء «الهوية» ويدخل قي فلك «التنزيه» 
ويشاهد شجرة الأحدية (بدلا من شجرة المنتهى التي شاهدها النبي في معراجه)» له 
جناحان من «الديمومة» يطير بهما في ميدان «الأزلية." ۰ 

هذا كلام رجل مأخوذ عن نفسه» مسلوب عن صفاته» خارج عن حدود ذاته الزمانية 
والمكانية. فزمانه في حال جذبه «الديمومة» ومكانه «اللانهاية» وسماؤه «الهوية» وشجرة 
منتهاه «الأحدية»» وكل هذا وصف للحال الصوفية التي يسمونها «الفناء»» وإنه ليخيل 
من يقرا ترجمة حياة أبى يزيد آنه كان في حال فناء داقمة؛ لأنه لا يشاهد في الوجود إلا الله 
متجليًا بصفاته الخاصة به وهي الأزلية والأبدية والتنزيه والأحدية: لأنه غني عن الكثرة 
ال وا ا من سات ل فی و ق ده و له غ 
وبقائه بالحق شعر آنه متصف بالصفات السابقة كلها فقال: «فلما نظرت وجدت أنني 
هذه الأشياء كلها.» وهي في الحقيقة صفات للحق لا له. بل إنه قد آثر عنه أنه قال عن 


3 انظر اللمعح للسراج» ص ۳۸٤‏ . قارن بين کشف المحجوب للهجويري» ص۲۲۸ وتذكرة الأولياء 
العطار» ج٠‏ ص۷۲٠‏ وما بعدها. 


1۹۱ 


التصوف 


نفسه في مثل هذه الحال ما هو في ظاهره أعظم شناعة وأشد جرأة من هذاء وهو قوله: 
«سبحاني ما أعظم شأني.»" 

قال الجنيد في معرض الاعتذار عنه: «إن الرجل مستهلك قي شهود الجلال فنطق بما 
استهلكه» ذهَله الحق عن رؤيته إياه فلم يشهد إلا الحق فنعته.»" 

وفي مقام الاتحاد بين المحب والمحبوب يقول آبو يزيد في جرآة عجيبة: «رفعني مرة 
فأقامني بين يديه وقال لي: يا با يزيد إن خلقي يحبون أن يروك» فقلت: زيُّني بوحدانيتك 
وألبسني آنانيتك وارفعني إلى أحديتك حتى إذا رآني خلقك قالوا رأيناك فتكون آنت ذاك 
ولا أكون أئاشتاك م ٠‏ 

تلك كانت حال أبي يزيد وقد استولت على قلبه خمر الحب الإلهي» فإذا صحا من 
سکره ورد إلى نفسه أحس بالحسرة لوقوف إنیته حائلًا بینه وبين محبوبه فيصیح: يا رب 
لا أستطيع أن أصل إليك بأنيتي ولا أن أتخلص من ذاتي فماذا آنا فاعل؟ يقول الله تعالى: 
يا آبا يزيد تحرر من إنيتك باتباع محبوبي (محمد 5)» وكحل عينك بتراب قدمه وداوم 
على اتباعه. °" 

ومعنى هذا أن آبا يزيد كان يدرك في حال صحوه آنه لا مفر له من نفسه» وأن 
له كياتًا ووجودًا لا يستطيع التخلص منهماء وأن الطريق السوي لمحبة الله هو متابعة 
رسول الله في الأمر والنهي والاقتداء بسيرته والتزام الشرع فيما قرره من وجود إله ومألوه 
وخالق ومخلوق» ولكن لسان الصحو غير لسان المحو» ومنطق الحب غير منطق العقل! 


)٥(‏ عمر بن الفارض 


لا تخرج نظريات الصوفية في الحب الإلهي في القرنين الثالث والرابع الهجريين عن النماذج 
ال راا فاكتعا بها ل ها الارن ف ف روات اخ ل مون 


تلبیس إبليس» ص٣٤۲.‏ 

" تلبیس إبلیس» ص٤٤۴.‏ 

اللمع» ص۳۸۳. قارن تلبیس إبلیس» ص٥٤٠.‏ 
قف لکوت ض۸ 


1۹۲ 


المحبة الإلهية في التصوف البحت 


أما النموذج الجديد لهذه النظريات فقد اخترنا له الصوق الشاعر أبا حفص عمر بن 
لر وی 6ھ س 

وعمر بن الفارض أحد أقطاب العاشقين الإلهيين وأعظم شاعر صوفي في اللغة 
العربية على الإطلاق؛ ولهذا استحق أن نفرده بفقرة خاصة في هذا الفصل لنوضح مكانته 
من بين الذين وقع عليهم اختيارنا لتمثيل النظريات الصوفية المعتدلة في طبيعة الحب 
الإلهى. 


امتاز ابن الفارض بأنه کان شاعرًا فوق کونه صوفيًاء أو بالأحری بأنه كان صوفيًا 
فوق كونه شاعرًاء وكان لاجتماع هذين المزاجين فيه» مزاجي التصوف والشعرء آثر 
في تكوين شخصية عجيبة قد لا نجد لها نظيرًا إلا في متصوفة شعراء الفرس من 
أمثال عبد الرحمن الجامي وجلال الدين الروميء وإذا كان المزاج الشعري وحده يولد 
في صاحبه إرهاف الحس ولطافة الوجد والذوق» ويدفع به إلى تعشق الجمال يا كانت 
صورته وأشكاله وأينما كان موضعهء فما بالك برجل التقى فيه هذا امزاج الشعري بالمزاج 
الصوفي الذي يتعلق بالجمال المطلقء يتعشقه ويصبو داثمًا إلى الاتصال به واقتباس آسرار 
الحياة والحب منه! تحول هذان المزاجان في نفس ابن الفارض إلى مزاج واحد فاض 
مه ا ا لاف من قا فة الو الخاكة الى طهر ها ا هل اة 
الشعري - دقة الوصف وجودة تصوير الأحاسيس ولحاي والإبداع في الخيالء كما 
يتجلى فيها - بفضل مزاجه الصوفي - تجاربه الروحية العميقة وما يضطرب في نفسه 
من أحوال ومواجد وأذواق؛ ولذلك قد لا نعدو الحق إذا وصفنا ديوان ابن الفارض بأنه 
سجل نقراً فيه حياته الروحية من حيث اتصالها بالك. 

ومن المبالغةء بل من الإسراف الذي لا ميرر له أن نضع ابن الفارض في عداد الفلاسفة, 
أ تخاول أن تلص من أشعاره .مها فلسفنا مشنقا أو نعدة :هن أضحات وحدة 
الوجود كما فعل تقي الدين بن تيمية من القدماء والمستشرق دي ماثيو من المحدثينء أو 
أن نقرنه بمحيي الدين بن عربي الذي تنطق كل فقرة من كتابه «فصوص الحكم» بهذه 
الترنة 

کو ات ن ركن ق اده لوی رفح الوك علها دة 
وحدة الوجودء لا نملك إلا أن نعده متصوفا ينزع في حبه الإلهي منزع أصحاب «وحدة 
ا کا کو ا کے کا ی ا کی واک ماک کک ی 
وضع المقدمات واستخلاص النتائج ومن تحليل المعاني الفلسفية وتأويل الآيات القرآنية 


4۹۲۳ 


التصوف 


والأحاديث بشتى أساليب التأويل لينفذ منها إلى مذهبه. لم يفعل ابن الفارض شينًا من 
هذاء ولکنه استسلم لوجده واستغرق قي حبه» وغاب عن نفسه وعن کل ما حوله» فلم 
یشهد في الوجود شْيًا إلا شهد الله فیه: فاعلًا ومؤثرًاء ولم یقع نظره على جمیل إلا رآه 
مرآة ينعكس على صفحتها الجمال الإلهى المطلق. لقد كانت تعتريه الحال فيقضى فيها 
اا ر وو مج کا ا كا خر إل اناه ا 
أفاق أملى على من حوله ما فتح الله به عليه من التائية الكبرى. هكذا يحدثنا عنه سبطه 
ناقا عن أبيه فيما ورد في ديباجة الديوان." 

قد نجد أو لا نجد لهذه الظاهرة الغريبة تفسيرًا مقبولًا يؤيده علم النفس» ولكنها 
على ية حال لم تكن ظاهرة من ظواهر العقل الواعي الذي نعرفه» فلنسم ما انكشف 
ل ار اع اه فاي ا ارف الوق هه ا لوا وة 
ذوقيةٌ وإلهامًا وإشراقًا وحبًا وما أشبه هذه من الملصطلحات. 

ولم يقف ابن الفارض عند حد التغنى بأناشيد الحب الإلهى التي يفيض بها ديوانهء 
بل اضف كذلك لازا من لزان داك الب هى التقوة الخو الإلهية الي سكرت بها 
أرواح العاشقين من قبل أن تخلق الخمر» كما وصف الجمال في شتى صوره» ورمز 
لمحبويه بما اشتهر من أسماء المعشوقات اللاتى تردد ذكر أسماتهن في الغزل العربى 
ال ی و فاا ك او ا اه اک ا 
بعض المستشرقين - فيفسر قصائده تفسيرًا ماديًاء ومع ذلك فليس من اليسير أن نخضع 
قصائد ابن الفارض لمقياس نقدي واحد» أو أن ندعي آنها كلها بمثابة واحدة في دلالتها 
على معاني الحب الإلهي» ولو على سبيل الرمز والإيماء فإن كثيرًا منها قد يصعب صرفه 
قن معائي الغزل الإفماتي الحادئ إل يضرت من الجها ف التاويل وتكن التي لهك 
فيه هو أن قصيدته «التائية الكبرى» التي تبلغ سبعمائة وواحدًا وستين بيتًاء وقصيدته 
الو واخ دون نايوان اها شع هو الس مو غل کل ا 
وآنهما تكفيان في تصوير الحب الإلهي عن ابن الفارض في جميع نواحيه. 

ويتفق ابن الفارض مع أمثال الجنيد وبي يزيد البسطامي في النظر إلى المحبة 
الإلهية باعتبارها فناء المحب عن نفسه ويقاءه بالل وحده» OEE‏ 
التعبير والتصوير والتحليل» وكثيرًا ما يتخذ أسلوبه صورة الحوار بين نفسه والذات 


1 ديباجة ديوان ابن الفارض»ء ص/۷. 


1۹٤ 


المحبة الإلهية في التصوف البحت 


الإلهيةء يتحدث إليها ويناجيها ويبثها لوعته وأشواقه وحنينه وغير ذلك من مظاهر الحب» 
ویسآلها ویجیب بلسانها عن مدی صدقه في حبه ومدى قبولها إياه إلى أن ينتهي الأمر 
با لمحب إلى مقام الوصال والاتصال حيث تنمحي الاثنينية ويخرس اللسان ويسود الصمت. 

وإذا كان لكل صوفي معراج روحي إلى الله» فلابن الفارض معراجه الذي نجده 
واضحًا في تائیته الکبری حیث يیحدثنا عن مراحل تطوره الروحي وما عاناه وما شاهده في 
كل مرحلةء وما أحس به من إخفاق أو نجاح حبك يقفا عن الفتاء ومعانيه والحب 
وغايته» ويصور من يدعي محبة الله وقلبه مشغول بغيره ومن يحب الله على الحقيقة 
ويخلص في حبه. 

قول عل هنان الذات ولت فی ا ل ن ف رة ناء الک که ون 
شاعرًا بنفسه: 


حليف غرام أنت لكن بنفسه وإبقاك بعضًا منك بعض أدلتى 
فلم تهوني مالم تكن في فانيًا ولم تفن مالم تجتلى فيك صورتي 
هو الحب إن لم تقض لم تقض مأربًا ‏ من الحب فاختر ذاك أو خل خلتي 


انظر إلى قوله: «ولم تفن ما لم تجتلى فيك صورتى»» إن الفناء الحقيقى عنده ذهاب 
كل شعور بالذات بحيث لا يشهد الفاني شينًا سوى الصورة الإلهية متجلية في نفسه وفي 
كل شيء حولهء ويرد ابن الفارض بلسان المحب الذي لا يهاب الفناء في سبيل المحبوب 


وما أنا بالشانى الوّفاة على الهوى ‏ وشأنى الوفا تأبى سواه سجيتي 
وماذا عسی عني يقال سوی قضی ‏ فلان هوی؟ من لي بذا وهو بغيتي؟ 


ك تات الحطة إلفخاء و تل زراب الكت ووسترل غلب لضان الشهوة ف ران 
إلا بوحدة شاملة لا فرق فیها بین محب ومحبوب ولا عابد ولا معبود» فيقول: 


كلانا مصلل واحدٌ ساجِدٌ إلى حقيقته بالجمع في كل سجدة 
وما کان لي صلی سواي ولم تكن صلاتي لغيري في ادا كل ركعة 


التصوف 


هذان البيتان أجراً شيء قاله ابن الفارض في «التائية»» وعليهما وعلى أمثالهما استند 
الذين يدعون أنه كان من أصحاب وحدة الوجود» ولكن ابن الفارض هنا يتكلم بلسان 
الفناء لا بلسان الادعاء بأن المصلي هو المصلى له» أو أن الحق هو الخلق والخلق هو الحق 
وأمثال ذلك من آقوال ابن عربي. 

وهکذا نجد تصويرًا i‏ السلوك الصوفي في الأبيات القليلة التى اقتبسناها. 
قادن الفارشن ت أرل عه د كال الك ل ركاه وور وة ى د 
مقام الاثنينيةء وأدراك الاثنينية منافِ للحب الصوق الخالص» وهو قي المرحلة الثانية قي 
حال سكر وغيبة عن ذاته» وشهود للحق وحده» وهي حال ينمحي فيها إدراك الاثنينيةء 
ويخرج فيها العبد من ضيق حدود التناهي إلى سعة فناء اللامتناهي كما صورها بو يزيدء 
وهو في المرحلة الثالثة في حال صحو ثانء يشعر فيها بذاته ولكنه شعور يختلف عن 
شعوره بذاته في الصحو الأول: لأنه شعور بالذات المتقومة بال القريبة من الله. 


1۹١ 


النظريات الفلسفية فى المحبة الإلهية 


ظهرت في التصوف الإسلامي اتجاهات آخرى في المحبة الإلهية تصورها تصويرًا يختلف 
قلياد أو كثيرا عن تصوير الاتجاهات التي أسلفنا ذكرهاء وتتصبغ بصبغة فلسفية تبعد 
بها عن الأفكار الدينية التي دان بها السلف وهل السنة ومن سار على نهجهم» وأظهر 
فة افعافا ت اك الغارل الي م ال ن خو اتلك ورادا اتات 
وحدة الوجود الذي يمثله محيي الدين بن عربي» وسأقصر كلامي هنا على هذين الصوفيين 
الكبيرين باعتبارهما مؤسسين لمدرستين من مدارس هذا الضرب من التصوف. 


)ه۳٠١۹ الحسين بن منصور الحلاج: (قتل سنة‎ )١( 


لم يكن الحلاج صوفيًا عالج المواجد والأذواق وفني في حب الله فحسب» بل كان إلى ذلك 
سا ا ا ع و ا ع ا همه كن الات الکن ال 
سبقت صلبه وقتله. فلقد لقي الحلاج حتفه» وعلى لسانه الأقوال الجريئة التي اتهم 5 
أجلها بالكفر وحوكم محاكمة طويلة لا أظن أن تاريخ الإسلام شهد مثيلا لها: 

فلسف الحلاج العبارة المشهورة التي تقول «خلق الله آدم على صورته» ففسرها في 
ضوء نظرية حلولية هي أشبه ما تكون بنظرية النصارى في طبيعة المسيح» ولكنه تجاوز 
حدود النظرية المسيحية إلى نظرية في طبيعة الإنسان بوجه عام. فالإنسان في نظره صورة 
اللهء بإرجاع الضمير في قوله «على صورته» إلى الله لا إلى الإنسان. صورة الله التي أخرجها 
من نفسه في الأزل» وبواسطتها أعلن عن مكنون سره وجماله» وهذه الصورة في مظهرها 
الخارجي مؤلفة من طبيعتين: «الناسوت» وهو الناحية البشرية»ء و«اللاهوت» وهو الناحية 


التصوف 


الإلهيةء وقد مزجت الطبيعتان مزجًا تمُا بحيث نستطيع أن نقول إن هذه تلك وتلك هذه. 


أما عن المعنى الأول فيقول الحلاج: 
سبحان من أظهر ناسوتّه 
ثم بدا لخلقه ظاهرًا 
حتی لقد عاینه خلقه 


وأما عن المعنى الثاني فيقول: 


مزجت روحك في روحي کما 
فاإذا مسك شىء مسنى 


ویقول: 
آنا من آهوی ومن آهوى انا 
ویقول: 


أنت بين الشغاف والقلب تجري 
وتحل الضمير جوف فؤادي 
ليس من ساكن تحرك إلا 


في صورة الآكل والشارب 
كحظة الحاجب بالحاجب' 


تمزج الخمرة بالماء الزلال 
فإذا نت آنا فى كل حال" 


كحلول الأرواح في الأبدان 
نت حركته خفي المكان؛ 


هذه أقوال جريئة لم يكن للمسلمين عهد بها قبل الحلاج» جرت على لسان صوف مسلم 
ادعى أنه صورة الإله القائمة على الأرض وأن كل إنسان يمثل واحدة من تلك الصور الإلهية 
التى لا تحصى. فلا عجب أن آثار بذلك حنق المسلمين جميعًّاء ولم تعطف عليه طائفة منهم 


.٠١١ص كتاب الطواسين للحلاج»‎ ١ 

" كتاب الطواسين للحلاج» ص٤١٠.‏ 

" کتاب الطواسین للحلاج» ص ٠۷٠١-١١١‏ . 
٤‏ طبقات السلميء ص۳۰۹ . 
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النظريات الفلسفية في المحبة الإلهية 


حتى الصوفية أنفسهم. يقول أبو عبد الرحمن السلمي في طبقاته: «رده أكثر المشايخ ونفوه 
وأبوا أن يكون له قدم في التصوف.* واتهمه عمرو بن عثمان المكي» ونقم عليه أبو القاسم 
الجنيد وأبو يعقوب إسحق بن محمد النهرجوري وكانوا من لصق الناس بهء واتهمه فقهاء 
عصره وتعقبوه في كل مكان» بمكة وبغداد والأهواز وغبرهاء ورموه بالقرمطة والحلول 
وادعاء النبوة والألوهيةء كما اتهمه المعتزلة بالمخرقةء والإمامية بالزندقة والظاهرية بالكفر. 

ومن هذا نتبين إجماع المسلمين على إنكار آقوال الحلاج ودعاويه مما انتهى به إلى 
المحاكمة والإدانة بالكفرء ثم القتل» ولقد لقي أشنع قتلة لقيها مسلم من أجل عقيدته. 

ومن جملة ما اتهم به الحلاج رأيه في المحبة الإلهيةء وهو رأي أنكره عليه ابن أبي 
داود الظاهري الذي أصدر فيه فتوى كانت إحدى أسباب قتله» وذلك أن ابن أبي داود 
قال: إن المحبة لا تجوز على الله لأن المحبوب مر حسيّ ماديٰ وال تال مته عن هذا 
أما الحلاج فقال: إن الله يحب ويْحَب ولو أنه ليس ر وصلته بمحبه صلة اضطرار 
لا اختيار. بل ذهب إلى أن كل محبوب فإنما يحب خلال الله» والظاهر أن الذي قصد 
إليه الحلاج من قوله أن المحبة الإلهية اضطرار لا اختيار هو أن بين الطبيعتين اللاهوتية 
والناسوتية ميلد اضطراريًا نحو الاتحاد كالميل الاضطراري بين الخمر والماء اللذين أشار 
إليهما في البيتين السابقينء فالمحبة متبادلة بين الطبيعتين كما أن الميل إلى الاتحاد متبادل 
بين عنصري الماء والخمر» ومعنى هذا أن حب الإنسان لله ليس مكتسبًا ولا عارضاء بل هو 
جبلة في طبيعته تكشف عنها الحياة الصوفية وما فيها من رياضة وأحوال» وفي ضوء ما 
قلنا يتضح معنى الدعوى الحلاجية التي من أجلها لقي صاحبها حتفه وهي قوله: «انا 
الحق» التي ا ساد هاو 5ا6 الخ لای و فل آ ن کون ا وة 
الحق» آي آنا المظهر الخارجي الذي ظهر فيه الحق وعن طريقه عرف الحق وبواسطته 
ظهر جلال الحق وجماله» ويؤيد هذا التفسير عبارة للحلاج نفسه يقول فيها: 


إن لم تعرفوه (أي الله) فاعرفوا آثاره» ونا ذلك الأثرء ونا الحق لأنني ما زلت 
اال وان ¿ قتلت أو صلبت أو قطعت يداي ورجلاي ما رجعت عن 
دغواي. 


° طبقات السلمى» ص۰۷٠.‏ 
ˆ الطواسين للحلاج» ص١١-۲٠.‏ 


۱۹۹ 


التصوف 


)۲( محيي الدين ين عربي: (المحتوق سئة 1۸( 


أما ابن عربي فنظريته في الحب الإلهي متفرعة عن مذهبه الفلسفي الصوفي العام الذي 
هو مذهب وحدة الوجود. بل هي لازم من لوازم هذا المذهب ونتيجة من نتائجه»ء والقضية 
الكبرى التي يخضع لها ابن عربي كل فلسفته» والتي يؤيدها بشتى أساليب التأييد» هي أن 
الوجود قي حقيقته وجوهره شيء واحد» متعدد متكثر في النظر والاعتبار» عندما يقع عليه 
الحس الذي لا يدرك إلا الجزئيات المتعينة المتشخصة, أو يتناوله العقل الإنساني القاصر 
عن إذراك وده الشاهلة فان العقل نخاضع ف تفكره لقولاته ومقواته مستمدة من 
العالم الخارجى المتعدد المتكشء الواقع في الزمان والمكان. أما الحقيقة الوجودية الكلية 
فارج عن کل ا 

وإذا كان لنا أن نتكلم بلسان الظاهر والعقلء ونتحدث عن كثرة في الوجود» فلنتذكر 
أن هذه الكثرة ليست إلا وجهًا من وجهي الحقيقةء أما الوجه الآخر فهو الوحدة والوجه 
الأول هو ما يسميه ابن عربي «خلقا». آما الثاني» وهو باطن الوجود وجوهره» فيسميه 
«حقًا»» والحق والخلق اسمان لمسمى واحد منظور إليه باعتبارين مختلفين. بعبارة أخرىء 
ليست الموجودات الخارجية إلا صورًا أو تعينات أو مجالي للوجود الواحد الذي هو وجود 
الخق: 

وليست هذه الصور إلا مسارح تتجلى فيها صفات الحق وأسماؤهء بل هي عين تلك 
الاه و اهاد فكل هة وو فر ااافا إا في مل خان مر مجان 
فة إلهية مطاف أي اسو لمن لئ الال م فان كن خمل :محل وين 
للجمال المطلقء الذي هو الجمال الإلهيء وكالحب» فإن كل محبوب مجلى أو مظهر 
للمحبوب على الإطلاق وهو الحق» وهكذا الأمر في الصفات الإلهية الآخرى كالحياة والسمع 
والبصر والإرادة. 

ولهذا یری ابن ويي ن المحبوب على الحقيقة في كل ما يُحَب إنما هو «الحق» 
الى ون ا اهي من اسون الحفال وا اكات ج ام رن اوو 
وهو إذا تغنى بحب ليلى وسعدى وهند غيرهن» فإنما يرمز بالاسم إلى حقيقة المسمىء 
وبالصورة إلى صاحب الصورةء ولا يعنيه الرمز قدر ما يعنيه المرموز إليه» وقد كتب 
ديوانًا بأكلمه - هو «ترجمان الأشواق» - يتغزل فيه «بالتّظام» ابنة الشيخ مكين الدين 
بن شجاع بن رستم الذي لقيه بمكة حين نزل بهاء ويصف فيه محاسن هذه الغادة 


النظريات الفلسفية في المحبة الإلهية 


فة فة ويرف مقومة لوان بان غر كن الطاهر موك لبها 
وقلدناها من نظمنا في هذا الكتاب أحسن القلائد بلسان النسيب الرائق وعبارات 
الغزل الفائق. فكل اسم أدعو فعنها أكثّيء وكل دار أندبها فدارها أعني. 
ولا شك أن ابن عربي قد وجد في تلك الصورة الإنسانية الحسناء مجلى من مجالي 
الجمال الإلهي المطلق الذي تعشقه وقدسهء وألفى لها مكانًا من قلبهء لا من حيث هي 
امرأة يعشق جمالها الحسي الفانيء ولا من حيث هي موضع لشهوة أو هوى» بل من 
E E ESA E J a o‏ 
اا ا ا و ا 
يصف به الغزلون من الشعراء محبوباتهم» فإنما يصف ذلك الرمز ميا به عن الحقيقة 
N EE‏ 
ولا كانت لغة «ترجمان فقوا فة رذرية امطااحة يجب اوها وضرقها 
عن ظاهرهاء وهذا ما فعله ابن عربی عندما أنکر عليه بعض فقهاء حلب ما ذکره في 
E EN RE EA E Ê ê‏ 
ترجمان الأشواق». 
لم تكن لك لاء إذن سوئ واخدة من شور الخال اللانهائي الت وة 
قلب ابن عربي وآحبهاء لا من حيث ذاتهاء بل من حيث هي رموز ومجال للذات الإلهية 
الواحدة المحبوية على الإطلاق والمعبودة على الإطلاق. لأن المحبوب عنده واحد مهما تعددت 
مجاليه» والجميل واحد مهما تعددت صوره» والمعبود واحد مهما تعددت أشكاله» وفي هذا 
المعنى يقول: 
لقد صار قلبي قابلًا كل صورة فمرعى لغزلان ودير لرهبان 
وبيت لأوثان وكعبة طائف ‏ وألواح توراة ومصحف قرآن 
أدين بدين الحب أنّى توجهت ركائبه فالحب ديني وإيماني" 


مقدمة الذخائر والأعلاق في شرح ترجمان الأشواق. 


^ مقدمة الذخائر والأعلاق في شرح ترجمان الأشواق. 


۲۰١ 


التصوف 


ا ر ا او ی وة م و اک 
قلبه مشغول بصاحب الصورة» تغنى بالجمال المحسوس وقلبه متعلق بالجمال المعقولء 
واو ا ن ا 
د ا 

أحس ابن عربي بن آناسًّا سوف لا يفهون كلامه وآنهم سوف يخلطون بين 
الحسوس والمعقول» فنبه قراء غزلياته إلى حقيقة قصده بقوله: 


کل ما آذکره من طللٍِ أو ربوع آو مغان كل ما 


أو بروق أو رعود أو صبا أو رياح أو جنوب أو سما 
أو نساء كاعبات نهد طالعات کشموس أو دمى 
قت ق عو د ٠‏ ان ان لس ا 
اضرف الخاطن ع ارا . واا ان بح ا 


والحب عند ابن عربي هو أصل العبادة وسرها وجوهرها؛ إذ لا معبود إلا وهو 
محبوب» ولولا الحب ما عبد شيء من إنسان آو شجر أو كوكب أو صنم؛ لأن الشيء لا يعبد 
إلا بعد أن يخلع عليه العابد لباس التقديس» وهو لا يقدسه إلا بعد أن يحبه ویتفانى 
ةاون واو و فو اع وا٠‏ ف ف ا صا فا ا 
معبودًا من وجه ومحبوبًا من وجه آخر والمسمى واحد في الوجهينء والنتيجة التي يخلص 
إليها ابن عربي هي أن المحبوب على الإطلاق هو عينه المعبود على الإطلاق؛ لأنه هو الظاهر 
بصورة کل ما يحب وما يعبد» وقي هذا يقول: 


وحق الهوى إن الهوى سبب الهوى ‏ ولولا الهوى في القلب ما عبد الهوى“ 
يقسم بقدسية الهوى (الحق) أن الهوى الساري في جميع مراتب الوجود» المعبود 


في جميع صوره» هو علة الحب في جزئياته وأشكاله» وآنه لولا وجوده وتجليه في صور 
المعبودات وقي قلوب العابدين ما عبد معبود ولا وجد عابد» ویذكر الشيخ ف «فتوحاته» 


۹ فصوص الحكم» نشرتي» ص٤‏ ۱۹. 


النظريات الفلسفية في المحبة الإلهية 


آنه شاهد «الهوی» في بعض مكاشفاته ظاهرًا بالألوهية جالسًا على عرشه «وجمیع عبّاده 
حافون من حوله.» ويقول: «ما شاهدت معبودًا في الصور الكونية أعظم منه.» 

«فالهوى إذن - في نظر ابن عربي ‏ اسم من أسماء الله» هو الحب عينه» وهو 
اللحبوب» بل هو أعظم أسماء الله على الإطلاق» ٠١‏ 

ولما كانت جميع المعبودات مجالي ومظاهر لعين واحدة ظهرت في الوجود فيما لا 
يتناهى من الصورء كان كل المعبودين صورًا ومجالي للمعبود الواحد الحق» وهذا س في 
نظر ابن عربي - هو معنی قوله تعالى: وَقَحَى رَبك أ تَعْبْدُوا إلا إيّاه4۵٠‏ أي حكم 
وقدر أنكم لن تعبدوا شيتًا إلا أن يكون ذلك الشيء مجلى من مجالي الله. 

إلا آنه يحذر من أن يقصر العابد معبوده على صورة بعينها فإن هذا هو الشرك؛ 
ولهذا كان الصوقي الصادق هو من يرى الله في كل صورة معبودةء وينظر إلى معبوده 
الخاص من حيث أنه واحد من صور المعبود اللامتناهي الذي يتجلى في قلب العابد فيما 
لا يتناهى من المجالي. 1 

وقد أشرنا من قبل إلى أبياته التي يقول فيها: 


لقد صار قلبي قابلا كل صورة ‏ .. .. ... ... إلمخ 
وله في هذا المعنى أيضًا: 
عقد الخلائق في الإله عقاندًا وأنا اعتقدت جميع ما عقدوه 
وقوله على لسان بعض الصوفية: 
صح عند الناس أني عاشق غير أن لم يعرفوا عشقي لمن! 
وهكذا يتخذ ابن عربي من الحب الإلهي أساسًا لدين عالمي عام يتخطى الحدود التي 


وضعتها الفرق في الدين الواحد» وتلك التى فرقت بين الأديان المختلفة وباعدت بينها. 


سورة الإسراء: ۲۲. 


التصوف 


هذا أحد وجهين لقضية الحب الإلهي في مذهب ابن عربي» وهو حب الخلق للحق. آما 
الوجه الثاني فهو حب الحق للخلق: فإن الحق يبادل الخلق حًا بحب واشتياقًا باشتياقء 
بل إن شوقه إلى المشتاقين أقوى من شوقهم إل قال اه تعال اوه فا روئ عة من 
أخبار: «يا داود إني أشد شوقًا إليهم» يعني المشتاقين إليهء وقال: «ما ترددت في شيء أنا 
فاعله ترددي في قبض عبدي المؤمنء یکره اموت وأکره مساءته» ولا بد له من لقائي.»۲" 

الد أا داق او هون رعاو اس که 
وكمالاته» فهو حب ذاتي ينعكس منه عليه لا في دائرة مقفلة بل عن طريق الصور التي 
هي بالنسبة إلى الحق كالمرايا التي يرى الحق فيها نفسه. «ورؤية الشيء نفسه بنفسه ما 
کی ل و کے و ا ار ر ا ا ا و ا 
المحل المنظور فيه مما لم يكن ليظهر له من غير وجود هذا المحل ولا تجليه له»"" 

زأكل وة طهر ها الخ هي الصوة اإسافة ال ل فا الؤجوى يكل 
معانيه وكمالاته واختزن فيها الحق كامن أسراره» وهي التي استحق الإنسان من أجلها 
الخلافة عن اشهة ارقي ومن أخلها فضل عل سا الطى حت اللاككة نها كان 
الإنسان أحب المخلوقات إلى الله وكان الله أكثر عناية به وحرصًا على بقائه» والذي يهدم 
النشأة الإنسانية إنما يهدم كمل الصور الإلهية ويتحدى الله نفسه»ء ومن يراعيها فإنما 
يراعي الحق. يقول ابن عربي: 


واعلم آن E‏ الله آحق ae‏ اران 
الي E E‏ فقال ا یا رپ ا 
ذلك في سبيلك؟ قال: بلى» ولكن أليسوا عبادي؟٠٠‏ 


وقال بي: «ألا أنبئكم بما هو خير لكم وأفضل من أن تلقوا عدوكم فتضربوا رقابهم 
ويضربوا رقابكم؟ ذكر الله.» يقول ابن عربى: «وذلك أنه لا يعلم قدر هذه النشأة الإنسانية 
إلا من ذكر الله الذكر المطلوب منه.»" يريد بذلك أن ذكر الل الذكر الحقيقى يكشف 


" الفصوص» ص٥أ٠۲.‏ 
الفصوص» ص۸٤-۹٤.‏ 
“ الفصوص» ص۷١٠.‏ 
الفضوضن: ن 334 


النظريات الفلسفية في المحبة الإلهية 


عن حقيقة الصلة بين الذاكر والمذكورء ويبين قدر الإنسان الذي اختص من بين سائر 
الكائنات بمجالسة اللهء فإنه تعالى جليس من ذكره» والجليس مشهود للذاكر» ومتى لم 
يشاهد الذاكر الحق الذي هو جليسه فليس بذاكر.»"٠‏ 

وأخيرًا يعتبر ابن عربي المحبة الإلهية سبب الخلق والعامل الأول في وجوده» وهو 
يعنى بالخلق ظهور الحق ف أعيان الموجودات» لا إيجاد الموجودات من عدم. ذلك أن الحق 
في آزليته أحب أن يعرف ولا سبيل إلى معرفته إلا بإظهار كمالاته في صفحة الوجود؛ من 
أجل ذلك خلق الله الخلق؛ أي تجلى في صور الخلق» وكان حنينه إلى الظهور على مسرح 
الوجود الخارجي علة خلقه للعالم» وإلى هذا يشير الحديث القدسي الذي يقول الله فيه: 
«كنت كنرًا مخفيًا فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق فبه (وفي رواية فبي) عرفوني.» 

كن الخو الى نحن إل اتهو ن ي سور أعان الات تحن ا إل فة 
الصور إليهء وهذا هو عين حنين الخلق إلى الحق؛ لأن المشتاق عين المشتاق إليه في الحقيقة 
وإن کان غبره في الظاهر. 

فالحب إذن علة ظهور الصور وعلة اختفائهاء علة وجودها وعلة عدمهاء وهو حال 
موجودة على الدوام» متبادلة بين الحق والخلق؛ لأن الحق دائم الظهور في صور الخلق 
يدفعه إلى ذلك الحب الكامن فيه نحو الظهورء والخلق دائم الفناء في الحق يدفعه إلى ذلك 
الحب الكامن فيه نحو التحلل من الصور والرجوع إلى الأصل. هذه دائرة الوجود» أولها 
حب وافتراق» وآخرها حب وتلاق» ومحور الدائرة هو الحق» ومحيطها ما لا يحصى عده 
من مجالي الوجود. الكل يخرج من المركز والكل يعود إليه."' 


.۱٦۹-۱۹۸ص انظر تعلیقاتی على الفصوص»‎ ٦ 
. انظر تعلیقاتی على الفصوص» ص۳۲۷‎ ۷ 


المحبة الإلهية والآأخلاق الصوفية 


ما من خلق يتحلى به الصوفي وينادي به إلا ويمت بصلة إلى ذلك الأصل الأول الذي هو 
المحبة الإلهية: وذلك أن جوهر المحبة الإيثارء إيثار المحبوب على كل ما عداه ومن عدا 
وفي إيثار الصوفي لله تتركز صفاته الأخلاقية كلها. يقول الغزالي: 
المحبة هي الغاية القصوى من المقامات والذروة العليا من الدرجات» فما بعد 
المحبة مقام إلا وهو ثمرة من ثمارهاء وتابع من توابعهاء كالشوق والأنس 
والرضا وأخواتهاء ولا قبل المحبة مقام إلا وهو مقدمة من مقدماتها كالتوبة 
والصبر والزهد وغيرها. 


فمن أجل محبة الله يزهد الصوفي في الدنيا ومتعها ولذاتها وجاههاء ويبذل كل شيء 
حتى نفسه التي هي أعز شيء عليه. يقول الحارث المحاسبي: «المحبة ميلك إلى الشيء 
بكليتك ثم إيثارك له على نفسك وروحك ومالك وموافقتك له سرا وجهرًاء ثم علمك 
بتقصيرك في حبه.» وي قول المحاسبي «وموافقتك له سرا وجهرًا» إشارة إلى اعتقاد 
الصوفية أن المحبة تورث الطاعة ثل وإقامة حدوده وفرائضه» ورد على من يدعي أنها 
تؤدي بصاحبها إلى التخص في الدين ورفع التكاليف الشرعية. يؤيد هذا قول صوفي كبير 
آخر هو یحیی بن معاذ الرازي: «لیس بصادق من ادعی محبته ولم یحفظ حدوده.» 

ومن أجل محبة الله يتواضع الصوفي ولا يخالط قلبه عجب أو كبر أو رياء» ولا يدعي 
لنفسه شرفًا أو علمًا أو جاهًا أو فضيلة أي كان نوعهاء بل لا يدعي لنفسه صدقًا في 


۱ الإحياءء ج٤»‏ ص۰۲۸۰ ط الحلبى»ء سنة 1 


التصوف 


العبادة أو إخلاصًا كما هو واضح من تعاليم ملامتية نيسابورء" ومن عبارة جلال الدين 
الرومي التي يقول فيها: «الحب دواء العْجْب والرياء وطبيب جميع الأدواءء ولا يكون 
لار ادنا إل غ من زى الحت دوه 

وكما يوّثر الصوفي الله على نفسهء وما لله من حقوق على ما لنفسه» كذلك يؤثر على 
نفسه غيره من الناس» ويضحى بحقوقه من أجلهم ما دام في ذلك مرضاة لربه. يحكون 
أن النوري والرقام وآخرين اتهموا بالزندقة وحكم الخليفة بقظلهم فلما دنا السياق من 
الرقام تقدم النوري وطلب من الجلاد أن يكون دوره أولاء فتعجب الحاضرون» وسأل 
الجلاد النوري في ذلك فقال: آنه أراد أن يؤّثر صاحبه على نفسه ببعض لحظات بقيت 
له» ویحکی عن النوري أيضًا آنه سمع يومًا يناجي ربه ويقول: «رب قد سبق في علمك 
القديم وإرادتك أن تعذب عبادك الذين خلقتهم» فإذا اقتضت إرادتك أن تملا جهنم من 
الناس فاملاها بي وحدي.» 

ل او وا ل 
اعتبروا محبة الخلق قنطرة يعبر عليها السالك إلى محبة الهء واشترط بعضهم أن يكون 
للمريد سابقة عهد بحب إنساني؛ لأن من لا عهد له بحب إنساني لا يستطيع أن يرقى 
درج واخذة قشع الحب اللي رهب توت كد لها مى قرا ع اهاب وة 
الوجود كما أوضحنا في قصة ابن عربى والنظام ابنة مكين الدين بن شجاع. 

وق ال هة الك الوق من النامل فيه ورف مجميع فود إل وجنه و 
یشغل قلبه بسواه» وینس بذکره» ویستوحش ببعده» ویطرب لرضاه» وینزعج لغضبه» 
أو على حد قول الصوفية آنفسهم يفنى بكليته في محبوبه. يقول بعضهم: 


لما علمت بأن قلبى فارغ ممن سواك ملأته بهواكا 
u EE AA. AS EEE‏ 
فالقلب فيه هيامه وغرامه والنطق لا ينفك عن ذکراکا 
والطرف حين أجيله متلفتا ‏ في كل شيء يجتلي معناكا 
ا ك ا ك ا ا ا 


" راجع كتابى «الملامتية والصوفية وأهل الفتوة». 
" مقتبس من كتاب صوفية الإسلام للأستاذ نيكولسون. 


۰۸ 


المحبة الإلهية والأخلاق الصوفية 


بل إن العبادة والتقوى والورع وغيرها من صفات الآخلاق الدينية فرع عن المحبة 
الإلهية ونتيجة لها كما أشرنا إلى ذلك من قبل» وليس من يعبد الله طمعًا في جنته كمن 
يعبده حبًا لذاته وطمعًا في محبته إياه. فشتان ما بين الجنة التي هي من فعل الله 
وخلقه» وبين محبة الله للعبد التي هي صفة من صفاته تعالى. أشار إلى ذاك أو القاسم 
التصرابادي التو سنة ١١‏ بقوله: 


الجنة باقية بإبقائه (أي بإبقاء الله تعالى إياها) وذكره لك ورحمته ومحبته 
باقية ببقائه» فشتان بین ما هو باق ببقائه وما هو باق بابقائه.؛ 


يعنى بذلك أن الجنة حادثة تبقى بإبقاء الله إياها وتزول إذا أراد الله زوالهاء أما 
صفاته تعالی كالذكر والرحمة والمحبة فقديمة أزلية باقية ببقاء الذات الإلهية المتصفة 
بهاء وشتان بين القديم والحادثء وبين تعلق النفس بالحادث الزائل (كالجنة وثوابها) 
وتعلقها بالقديم. هذه وجهة نظر صوفيٌ سني أراد أن يوازن بين غايتين ينشدهما العابد 
في طريقه إلى الله» ورآى أن محبة الله للعبد أعظم جزاء له من ثواب الجنة ونعيمها؛ لأنها 
أدوم وأبقى. أما الصوفية الذين هم أكثر تحررًا من النصراباذي فيرون أن الجنة الحقة 
هي اتصال المحب بمحبوبه (الله) والجحيم الحق في البعد عنه» ون العبادة الحقة هي 
٤ NE‏ 


ء الرسالة القشيرية» ص٠»‏ س۷ من أسفل. 


المحبة الإلهية والمعرفة 


رأينا فيما مضى ما كان لفكرة المحبة الإلهية من أثر في تغيير التصورات الدينية التقليديةء 
ونريد الآن أن نشرح وظيفتها في جانب آخر هو جانب المعرفة باش؛ إذ المحبة الإلهية 
وحدها - لا التعقل والنظر - قي نظر الصوفية هي الطريق الوحيد الموصل إلى تلك 
المعرفة. أي إن معرفة الصوفي بالله ليست وليدة العقل» بل وليدة قوى أخرى تعلو على 
العقل: ويظهر فيها عنصرا «الذوق» و«النزوع»» والحب الخالص وحده هو الذي يظهر 
فيه هذان العنصران: الإدراك الذوقي لماهية المحبوب وهو الذي نسميه بالمعرفةء والإقبال 
الكلي عليه وهو ما نسميه بالنزوع. بل لقد كاد الصوفية يجمعون على أن المعرفة والحب 
الإلهي شيء واحد وحقيقة واحدةء يدل على ذلك إطلاقهم اسم «العارف» على الصوفي 
الفاتي ف مخبة الله تقول القشيري ف وصف «العارق»: «قإذا صان من الخلق أجذيًاء 
a A a‏ ا رکرو 
وصار محددًا من قبل الحق سبحانه بتعرف أسراره بما يجريه من تصاريف أقداره 
يسمى عند ذلك «عارفا» وتسمى حالته «معرفة»» وبالجملة فمقدار أجنبيته عن نفسه 
تحصل معرفته بربه.»' وفي نفس المعنى يقول أبو يزيد البسطامي بلسان الصوفي الفاني 
في حب الله: «للخلق أحوال ولا حال للعارف؛ لأنه محيت رسومه وفنيت هويته بهوية غيرهء 
وغیبت آثاره بآثار غیره.»" 

فالصوفي في حال استغراقه في حب الله يدرك نوعًا من المعرفة ومن اللذة لا عهد 
لغيره بهماء فهو في حال الحب يعرف محبوبه» وهو في حال المعرفة يحب معروفه: أي إن 


.٠٤١١ص الرسالة القشيرية»‎ ١ 
.٠٤١١ص الرسالة القشيرية»‎ " 


التصوف 


الغور شو تحر اجار اة زاحو الاه ولت ران ل واخ و د 
الصوفية كيرا عندما شبهو] هذا النوع من المعرفة بالعرفة الناشثة عن الأذواق والتجارب 
الحسية المباشرةء فإن الإنسان يدرك معثى الحلاوة في الشيء الحلو ومعنى المرارة في الشيء 
مر إدراگا مباشرًاء ولا يستطيع وصف الحلاوة والمرارة ولا تعليلهماء ولا نقل معنيهما إلى 
من حرم خا الوق فالا ذلك الجال ف التهة الصوفة اة أن العرةة الحاضة 
فيها ليست راجعة إلى الحس أو العقل» وإنما هي نور يقذف به الله في قلب من أحبه» أو 
هي إشراق الجانب الإلهي في قلب الصوف. 

- ولهذا قال الصوفية إن محبة العبد لله ومعرفته إياه من المنح الإلهية التي لا تستجلب 
بالعمل ولا تكتسب بالسعي والمجاهدةء كما أن محبة الله للعبد نوع اا 
سبقت به العناية الإلهية. بل إن المحبتين متلازمتان لأن الذين يحبون الله هم الذين يحبهم 
الله» وهو تلازم وارد في نصوص القرآن مثل قوله تعالى: فَسَوَفَ ا الله قوم يُحبُهُمْ 


وَيْحبُودَه4." 


.٥٤ المائدة:‎ 


1۲ 


لغة الحب الإلهي وأسلوبها الرمزي 


تدرك النفس الصوفية ذوقا لذة الحب الإلهي التي يقال إنه لا يعدلها في قوتها وصفائها 
لذة أخرى» كما تدرك بعض معاني الحقيقة الوجودية في حال تجلٌ عن الوصف وتستعصي 
عل يعارل الحو الا ع ها الام ةف كر خان شر 
لغة الرمز والإشارةء وإن كان في أحيان أخرى يلجا إلى اللغة المتعارف عليها. فهو يتحدث 
عن «الشهود» فيصفه بأآنه فيض من النور الإلهي الذي تنغمس فيه الروح وينكشف 
به سر الخليقة ويتحدث عن «الحب» فيصفه بأنه نار محرقة تنمحي فيها الشخصية 
الفردية ويفنى فيها امحب في المحبوب» ويتحدث عن «الحرية» فيصقها بأنها الانطلاق 
من قيود العبودية إلى سعة فناء السرمديةء ويشبه النفس بطائر يحن أبدًا إلى الرجوع إلى 
وطنه الأول» ويتحدث الصوفي عن الخمر والسكر والساقيء وعن المغاني والأطلال والدمنء 
والغياض والرياض» وعن ليلى ولبنى وعزة وسلمى» كما يتحدث عن الوصال والاتصال 
والعناق والتلاقي والفراق والهجر والأنس والوحشة وغير ذلك من آلفاظ الغزل الإنساني. 

ومن الطبيعي أن يستعمل الصوفي لغة الرمز وهو يحاول التعبير عما يشعر به في 
الب الاي الت حاف ق هره غق آى حب حون وربا كان فب رهريتة آلغ 
وأعظم تأثيرًا في نفس سامعيه مما لو استعمل لغة التصريح والتوضيح: إذ الرمزية لها 
عمل كعمل السحرء لا تمس العقل إلا من حيث تثير فيه الخيال والوجدان» ولكنها تمس 
القلب مسا مباشرًاء ويعمق آثرها وتتضح معانيها مع التكرار» ولغة الحب الإلهي الرمزية 
لغة عالمية يستعملها جميع الصوفية على اختلاف أديانهم وأوطانهم لأنهم ف الحقيقة 
ينتمون إلى وطن واحد هو الوطن الروحي الذي يعيشون فيه جميعًا. 


التصوف 


وليس من المستحيل نقل الشعور الصوفي عن طريق الرمزية إلى غير الصوفية ممن لا 
يعانون تجاربهم ولا يحيون حياتهم» وإلا كيف تحس النفوس غير المتصوفة نغمة الإشارة 
والرمز الصوفي» وكيف تهتز لها أحياتا؟ إن إمكان نقل هذا الشعور إلى غير الصوفية دليل 
على أن بذور التصوف كامنة في قرار النفس الإنسانيةء غير آنها قد تنمو في بعض النفوس 
تحت تأثير العوامل الروحية المواتيةء أو بفضل مزاج طبيعي ملائم» وقد تظل كامنة من 
غير نمو في نفوس أخرى لم تتهياً لها تلك العوامل أو ذلك المزاج. 

إن الصوفي لا غنى له عن لغة الرمز والإشارةء واصطناع أساليب التمثيل والتصوير 
لكي يترجم عن أحواله ويعبر عن مواجيده وأذواقه» مهما يكن في لغة الرمز من قصور 
عن التعبير؛ لأن موضوعات تجاريه خارجة عن نطاق الموضوعات الحسية والعقلية التي 
تعر عنها اللغة الوضعية الاصطلاحية. 

وإذا لجا الصوفي في التعبير عن حبه الإلهي إلى لغة الرمز والإشارة ‏ وكثيرًا ما 
يفعل - فلا مناص من تأويل عباراته» وصرفها عن معانيها الظاهرة إلى معان روحية 
باطنة» كما هو الحال في الشعر الصوفي الذي هو تصوير فني قصد به الإشارة إلى حقائق 
روحيةء ومن أشنع الأمور أن نفهم لغة الصوفي في الحب الإلهي بمدلولها المادي» أو نثولها 
تأويلًد يتفق مع مستلزمات ذلك المدلول. 

فإذا تحدثت «رابعة» عن الحب الإلهي أو القديسة كاترين عن الزواج الروحيء 
قلنا هذا شعور جنسي مقنع» وإذا قال أبو يزيد البسطامى أنه رأى ف المنام أنه ضرب 
خيمته بجوار الور أو قال بليك )ھ81 آنه رای في فال من مشاهده أنه لمس السماء 
بإصبعه»ء قلنا هذان الرجلان يهذيانء وإذا ذكر الصوفية كلمة «النكاح» و«وصلة النكاح» 
أو «الخمر» أو ما ماثل ذلك» قلنا هؤلاء قوم محرومون استولى عليهم سلطان شهوة 
مكبوتةء وكذلك إذا تغنوا بحب ليلى وسعدى وبجمال الثغر وسواد الشعر وامتشاق القوام» 
قلنا قوم استغرقوا في المادية ولذائذها. 

وقد كثرت اتهامات الصوفية في أقوالهم في الحب الإلهى عن أحد طريقين: إما عدم 
ا ر 

وقد يقال إن الصوفية لجئوا في التعبير عن الحب الإلهي إلى الأسلوب الرمزي لأنهم 
آرادوا آن يحتفظوا لأنفسهم بأسرار ضنوا بالإفصاح عنها على غيرهم» أو آنهم اتخذوا من 
الرمزية ستارًا يخفون وراءه عقائد لو صرحوا بها لاستبيحت دماؤهم» وقد يقال غير هذا 
وذاك» ولكن السبب الحقيقي - فيما رى - أنهم إنما عبروا عن حبهم لله وعن الكثير من 


1٤ 


لغة الحب الإلهي وأسلوبها الرمزي 


أحوالهم ومواجيدهم بتلك الأساليب الرمزية لأن التجارب الصوفية أشبه شيء بالتجارب 
الفنية: والرمز - لا الإفصاح - هو التعبير الوحيد عن هذه التجارب» ولكن ليس كل 
صوفي أوتي ذلك المزاج الفني ولا قوة التعبير الفني؛ ولذلك انقسم الصوفية الصادقون 
في تصوفهم إلى طائفتين: طائفة التزمت الصمت وأخرى نطقت رمرًاء ومن أشهر هؤلاء 
الجنيد والحلاج وابن الفارض من بين المتكلمين بالعربية» وجلال الدين الرومي وفريد 
الدين العطار من بين المتكلمين بالفارسية. 
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ثورة التصوف ق مجال المعرفة 


يقول الغزالي في كتاب المنقذ من الضلال بعد أن ناقش المدركات الحسية والعقلية وظهر له 
أن حاكم الحس يؤمن بالمحسوسات إلى أن يكذبها حاكم العقلء وأن في الإمكان أ 
في الإنسان حاكم يكذب حاكم العقل فيما يقول به: «فبم تأمن أن يكون جميع ما تعتقد 
في يقظتك بحس أو عقل هى حق بالإضافة إلى حالتك؟ ألا يمكن أن EE‏ 
تكون نسبتها إلى يقظتك كنسبة يقظتك إلى منامك» وتكون يقظتك نومًا بالإضافة إليهاء 
فإذا وردت تلك الحالة تيقنت أن جميع ما توهمت بعقلك خيالات لا حاصل لها؟ ولعل 
تلك الحالة ما تدعيه الصوفية أنها حالتهم إذ يزعمون أنهم يشاهدون قي أحوالهم التي 
e SE a e GEE a AE I E‏ 
المعقولات.» نعم» لعل في الإنسان قوة غير قوتي الحس والعقل» وفوق قوتي الحس والعقل 
قوة ترى الحقيقة في صورة لا هي محسوسة ولا هي معقولةء بل «متذوقة»» ولعل هذه 
القوة هي ما يدعيه الصوفيةء لا صوفية المسلمين وحدهم بل صوفية العالم أجمع. 

ومن نكد الدنيا أن يظهر بين المفكرين في كل العصور قوم يقصرون المعرفة على 
مجال الحس» ويدعون أن ما لا يناله الحس ففرض وجوده محال» كأن الإنسان لا يعلم 
على الحقيقة إلا الأمور المادية الخاضعة لحواسه وتجاربه ومقاييسه وأدواته الأخرى. 
سمى هؤلاء القوم أنفسهم E‏ أو الماديين أو الواقعيين أيام كان مذهبهم بسيطًا 
ساذجًاء والآن وقد تعقد تفكيرهم بتعقد الأساليب العلمية التي افتتنوا بها افتتانًاء يطلقون 
على مذهبهم اسم «الوضعية امنطقية» و«الفلسفة الوضعية» وغير ذلك من الأسماء التى 
تقع من نفوس بعضهم موقع السحرء ولا يعترف أصحاب «الوضعية المنطقية» بأي نوع 
من آنواع المعرفة سوى «المعرفة العلمية»؛ ولذلك لا يؤمنون بفلسفة ما بعد الطبيعة 
والآخلاق وفلسفة الأديان يتبرءون منها براءة الذئب من دم ابن يعقوب» وهؤلاء قوم أحق 


التصوف 
بأن نشفق عليهم من أن نلومهم أو نناقشهم الحساب» وآقل ما يقال فيهم نهم حجّروا 
رحمة الله الواسعةء فقصروا المعرفة الإنسانية على نوع واحد من أنواعهاء وهو لسوء الحظ 
أدناها. 

ومن نكد الدنيا أيضًا أن يظهر بين المفكرين في كل العصور قوم يعتدون بالعقل 
وقواه ويزعمون أن في طاقته إدراك کل شيء محسوسًا کان أم معقولًء ماديا كان ام 
روحيًاء ذاتيًا كان أم موضوعيًاء مع أن العقل ومنطق العقل لا مجال لهما إلا في دائرة 
محدودة من الوجود هي دائرة العالم الخارجي وما يتصل به» وهو العالم الذي نشا فيهء 
شتا هن رهت أماها ور اوها العاف لا طافة لتقل بإ دراك ولا مان اقوت 
العقل فيه. إن العقل ميزان صحيح في دائرته المحدودةء كما يقول ابن خلدون ولكن 
لا غناء فيه في تقدير مسائل الألوهية والأحوال الوجدانية وأمور الآخرة ونحو ذلك وإلا 
كان كالميزان الذي يوزن به الذهب قطمع صاحبه أن يزن به الجبال» ولو أن المنكرين 
على الصوفية استقصوا التجارب النفسية التي تنكشف فيها «المعرفة» لوجدوا أن منها 
ما لا يمکن وصفه بآنه حسي ولا عقلي» وهي التي نصفها بنها تجارب ذوق او وجدان 
أو شهود» كالتجارب الصوفية التي ينكشف فيها نوع خاص من المعرفة له مميزاته 
وخصائصه كما أن له مرضوعاته. 

ولا يقدح حصول هذه التجارب لطوائف خاصة من البشر كالصوفية والفنانين في 
نها ظواهر حقيقيةء كما لا يقدح كونها فردية وشخصية في نها تتحصّل لصاجبها نوعًا 
من المعرفةء وإن كانت تختلف اختلافا جوهريًا عن المعرفة العلميةء وإلا فمن ينكر على 
الصوفي أو الفنان آنه «يدرك» و«يعرف» و«يتذوق» و«يشعر» وهو يعالج تجربة صوفية 
أو فنية؟ لا ينكر ذلك إلا مكابر أو جاهلء ويكفي أن يوجد عنصر الإدراك لتكون هناك 

أما العقل البحت غير المؤيد بالذوق والشهود فغاية ما يصل إليه في مسألة الألوهية 
هو أن يقرر وجود موجود مطلق منزه عن صفات المحدثات» هو مدا المبادئ وعلة الوجودء 
ولكن هذا إله لا يدر الكون ويحفظه ويتصل به الإنسان ويحبه ويناجيه؛ لأنه إله موغل 
في التجرد والسلبية وليست له تلك الصفات الإيجابية التي تصل بينه وبين الخلق. هو 
مبدا ميتافيزيقي وليس إلا على الحقيقة. وقد يخلع على الله صفة إيجابية كصفة «الخيں 
على نحو ما فعل ابن سينا في فلسفته» ولكن ليس لهذه الصفة من دلالة قي نهاية التحليل 
إلا أنها «منح الوجود»» ويذا لم تزد على أن وصفت الله بأنه العلة الأولى أو المبداً الأول في 
وجود العالم» أو علة فيضان الوجود عن المبداً الأول كما يقول ابن سينا. 
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ثورة التصوف في مجال المعرفة 


وقد أغنانا الغزالي عن إفاضة القول في هذا الموضوع بما ذكره في كتاب «المنقذ من 
الضلال» من أنه لما فتش في أقوال الفلاسفة والمتكلمين عن العلم اليقيني الذي تطمتن إليه 
النفس» رجع بالخيبة والفشل» ولم یزد بعد قراءته کتبهم إلا بلبلةٌ في الفكر واضطرابًا في 
النفس» ولا أظن أننا اليوم أسعد حظًا منه بعد الذي قرأناه من كتب الفلاسفة والمتكلمين 
في مسألة الألوهية وما شاكلهاء وما انتهى بالغزالي المطاف إلى الصوفية وجد عندهم 
ضالته» ففي إشراق الصوقي وحده» وفي حالة وجده واتصاله» يحظى بمحبوبه ويعرفهء 
وكل ما يستطيع أن يقوله عن هذه المعرفة هو ما قاله أفلوطين الإسكندري وقد سئل عما 
رآه في حال وجده فقال: «المشهد هناك لمن يستطيع أن يراه» 


)١(‏ أداة المعرفة الذوقية 


يعتقد الصوفية أن مركز المعرفة الصوفية وأداتها هو «القلب» لا العقلء وأنه أيضًا 
مركز المحبة الإلهية والتجلي الإلهيء وإن كانوا أحياتًا يفصّلون فيختصون المعرفة بالقلب 
والمحبة بالروح والتجلي بالسرء ولكن الحقيقة أن المعرفة والمحبة والتجلي في نهاية التحليل 
مظاهر ثلاثة لشيء واحد أو قوة واحدة هي التي نطلق عليها اسم «القلب» بمعنى عام. 

وليس المراد بالقلب تلك المضغة الصنوبرية الجاثمة في الصدرء بل هو لطيفة ربانية 
غير مادية يدرك بها الإنسان الحقيقة الوجوديةء وفيها يتجلى الحق لعبده» ويها يحب 
العبد ربه. بعبارة أخرى هو مركز الإدراك الذوقي في الإنسان. 

وقد تبدو وظيفة القلب على نحو ما يصوره الشعر الصوفي أدنى إلى الجانب العاطفي 
منها إلى جانب الإدراك» ولكنا ذكرنا أن القلب في نظر الصوفية عامة مرکز الحب والإدراك 
جميعًاء بل ذكرنا أن المعرفة الذوقية بالله والحب الإلهي وجهان لحقيقة واحدة. 

وليس بعجيب أن يعد الصوفية القلب مركرًا للإدراك الذوقى 1 الفهم كما يسمونه 
أحياتاء أو المعرفة اليقينية على الإطلاق» فقد جرت لغة القرآن ا بهذا الاستعمال 
دلت من اقلت ما لكان الضخبح .وموك فع :والتدبن قول اه ال 
لأفلا يبون لقُن اَم عى فوب أفَْانهاي." «أوليك كب في لوبهم ايعان" 


.۲٤ محمد:‎ ١ 


.۲۲ المجادلة:‎ ٣ 
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التصوف 

اما الذي في فَلُوبهمْ رَيْْ فَينَبعُونَ مَا ابه من ابْتعَاء فة وابْتعَاءَ تأويله4»" َم 
الله عى قلُويهم وَعَى سَمْعهمْ وَعَلى أَبْصَارِهمْ غشَاوَة4»“ مإوَقالوا قلُوبُنَا علْفٌي»* َلك 
باتهم منوا تم قروا قَطْبعَ عى لوبهم قَهُمْ ل يفقَهُونَ4" طوَمِنْهُمْ مَنْ َم ليك 
وَجَعَلْنَا عى قلُويِهم أَكِتَه أن يَفْقَهُوهُ وَني آذَانِهمْ وَقَرًا4" گلا بَلْ رَانَ عى لوبهم مَا 
گانوا يَخْسبُونَ4.“ بل إن مرض القلب في اللغة القرآنية هو الذي يحول داثمًَا دون 
الفهم الصحيح والإدراك الواضح لحقائق التنزيل وللإيمان بوجه خاص. يقول الله تعالى: 
طوَالّذينَ في قَلُوپِهمْ مَرَض).“ ويقول: اَم حَسِبَ الَذِينَ في قَلُوپِهمُ مَرَض أن لَنْ يُْرڃَ 
الله أَضَغَادَهُمٌ4»" وهكذا وهكذا. 

لکن اقلح ل نضح ما امراك الذو والخرةة القحة وا مرك اة 
الإلهيةء إلا إذ صفت صفحته وانجلت غشاونه وارتفخت عنه حجب الشهوة والهوی» 
وتخلص من تأثير العقل» ولذا نرى قلوب السالكين إلى الله مسرحًا لنضال عنيف بين جند 
الرحمن وجند الشيطان على حد قول الغزاليء يطلب كل الظفر بالقلب لنفسه. فإِذا كانت 
الغلبة لجند الشيطان» انحط الإنسان إلى مرتبة البهاتم وإذا كانت لجند الرحمن» ارتفع 
ا ا و اا ل من اكه ار ون اك الو فل 
المحبة الإلهية من الأول ويدخل الاشتغال بما سوى الله من الثاني. هذا عالم وذلك عالم 
آخرء والصوفي الصادق هو الذي يتخذ مكانه في البرزخ بين العامين» كما يقول جلال 
الین الززي: 

وكما فرق الصوفية بين القلب والعقل من حيث هما أداتان للإدراك» ميزوا كذلك بين 
نوعي الإدراك الحاصلين منهماء واختصوا كلا منهما باسم» فسموا إدراك العقل «علمًا» 


" آل عمران: ۷. 
البقرة: ۷. 

° البقرة: ۸۸. 

` المنافقون: ۳. 
3 الأنعام: .٥‏ 
المطففين: .٠٤‏ 
“ الأحزاب: .٠١‏ 


۰ محمد: ۲۹. 
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وإدراك القلب «معرفة» وذوقاء وسموا صاحب النوع الأول «عاًا» وصاحب النوع الثاني 
«عارقا»» والفرق الجوهري بين المعرفة والعلم أن المعرفة إدراك مباشر للشيء المعروف› 
والعلم إدراك حقيقة من الحقائق عن الموضوع المعلوم» والمعرفة «حال» من أحوال النفس 
يتحد فيها الذات المدركة والموضوع المدرك» والعلم حال من أحوال العقل يدرك فيها العقل 
نسبة بين مدركين سلبًا أو إيجابًاء أو يدرك مجموعة متصلة من هذه النسب» والمعرفة 
«تجرية» تعانيها النفس» والعلم حكم ينطق به العقل. 

وضع الصوفية هذه التفرقة بين المعرفة والعلم منذ تكلموا عن المعرفة» وعن معرفة 
الله بوجه خاص» وان للتمييز بينهما آثر عميق في موقفهم من الله ومحبته والاتصال به 
وغير ذلك مما لا مجال للعقل فيه كما قلنا. بل إنه جاء دور من أدوار التصوف كانت 
«المعرفة» فيه هدفًا من أهداف الطريق الصوف» أو الهدف الأكبر فيهء واعتبر كل ما عداها 
وسيلة لهاء وإذا قيل إن الحياة الصوفية تهدف إلى الاتصال بالله» فليس لهذا الاتصال 
من معنى عند جمهور الصوفية سوى معرفة الله عن طريق حبه» أو حب الله عن طريق 
معرفته» والله عند الصوفية حقيقة تعرف» بل هو الحقيقة على الإطلاق» وكل ما يدرك 
من الحق يشير إليه. 

وللغزالي وأمثاله لغة أخرى يعبرون بها عن المعرفة الصوفية الذوقيةء فالمعارف 
الذوقية في نظر الغزالي من العلوم الإلهاميةء التي تنكشف في القلب انكشافا أو تلقى فيه 
إلقاءًٌ بدون تعمل أو جهد أو اختيارء» ولا فرق بينها وبين الوحي إلا أن صاحبها لا يدري 
كيف ألقيت في قلبه ولا من ألقاهاء أما اموحى إليه فيدري الواسطة اللقية إليه وهي الماك 
وقد اختص بالنوع الأول الأولياء والأصفياء وبالنوع الثاني الأنبياءء ولكن النوعين من 
معدن ولح هو العم اللدتي الذي تخل لكب الان فيه اها عدا ذلك فهو اللوم 
التعليمية التي هي من عمل العقل وكسبه. 

ويقول الغزالي فيما ذكره في هذا الموضوع في الجزء الثالث من الإحياء: «إن آهل 
التصوف يميلون إلى العلوم الإلهامية دون التعليمية؛ ولذلك لم يحرص الكثيرون منهم 
على دراسة العلم وتحصيل ما صنفه المصنفون» ولا البحث في الأقاويل والأدلةء وإنما 
لزموا طريق المجاهدة والتصفية وقطح العلائق بكل ما سوى الث. فإذا تم لهم ذلك تولى 
لله قلوبهم» وإذا تولى الله قلب عبد فاضت عليه الرحمة وأشرق فيه النور وانكشف له 
سر الملكوت وتلألأت فيه حقائق الأمور الإلهية. فإذا صدقت إرادته وصفت همته وحسنت 
مواظبته فلم تتجاذبه شهواته ولم يشغله حديث النفس بعلائق الدنياء تلمع لوامع الحق 
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التصوف 


في قلبه» ويكون في ابتدائه كاليرق الخاطف لا يثبت ثم يعود وقد يتأخرء وإن عاد فقد 
یثبت وقد یکون مختطفاء وإِن ثبت فقد يطول ثباته وقد لا یطول» ومنازل أولياء الله فيه 
لا تحصر كما لا يحصى تفاوت خلقهم وأخلاقهم»'' 

ويؤيد الغزالي المعرفة الذوقية أو الإلهامية بثلاثة شواهد: الأول التجارب الشخصية 
التي جربها الأنبياء والأولياء وتكشفت لهم فيها معاني الغيب» والثاني الأخبار المتواترة 
والثالث نصوص القرآن والحديث فإن فيهما إشارات صريحة إلى وجود نوع خاص 
من المعرفة يحصل نتيجة لجهاد النفس وشرح الصدر ومداومة التقوى. قال الله تعالى: 
بإوالّذِينَ جَاهَدُوا فيا َنَهْديَنَهُمٌ سُبَنَا»"' قيل معناه: سنرشدهم بالعلم الذي يهديهم إلى 
الصراط المستقيم» وقال: بيا ايها الّذِينَ آمَنُوا إِنْ َتَقوا الله يَجْعَلْ لَخُمْ راتا" قيل: نورًا 
يبين الحق والباطلء وقال: لأَمَمَنْ شَرَح الله صَذْرَهُ لأإشآدم فهو عَلّى ثور من ربو ٠“‏ 
وقال: وتي الْحِكْمَة مَنْ يَهَاءُ وَمَنْ يُؤْتَ الْحِْمَة فَقَذ اوي حرا يا4 قيل: الحكمة 
الفهم في كتاب الله» وقال تعالى: وَكَلَمْتَاُ مِنْ لَذْنًا علمّا4» إلى غير ذلك من الآيات. 

ويجمع الصوفية على أن قصة موسى مع الخضر قصة أريد بها توضيح الفرق بين 
نوعين من العلم: العلم الظاهر الذي يمثله موسى» والعلم الباطن (آو المعرفة) الذي يمثله 
الخخي: 


3 الإحياءء ج٠»‏ ص١٠.‏ 
العنكبوت: 1۹. 
الأنفال: ۲۹. 
الزمز:۲۲: 
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ثورة التصوف ق مجال الذكر 


الذكر هو الحفظ وما يجري على اللسان» ومن معانيه أيصًا الثناء والصلاة والدعاء. 
ففي الذكر جانبان مرتبطان: الأول إجراء اسم الشيء المذكور على اللسان؛ أي النطق بهء 
ا المعنى الملحوظ في هذا الإجراء. فقد يكون المراد بذكر الاسم مجرد حفظه وتثبيته 
في الذهن» وقد يكون المراد معنى آخر كالثناء على المسمى أو التنويه به أو تشريفهء وقد 
يكون المراد - كما هو الحال في ذكر الله س الصلاة والدعاء إلى جانب الثناء. 

وقد ورد «الذكر» في القرآن باعتباره نوعًا من أنواع العبادة. قال تعالى: «وَاذكُرُوا الله 
گثیرًا 4 آي تذکروه وتفکروا فیه. کما ورد طلب جریان اسم الله على اللسان في مثل قوله 
تعالى: بإٍواذگر اشم رَبك وَل إِلَيْه يا4" وقوله: إواذگر اشم رَبك بُكْرَةٌ ويلا ." 

وليس في هذا أو ذاك مغزى صوفي خاص» كما أن المسلمين الأواتل لم يحاولوا أن 
يفهموا من مثل هذه الآيات أكثر من أنها تأمر بكثرة جريان اسم اث على اللسان تعبدًاء 
وتحض على دوام ذكره والتفكر فيه باعتباره الخالق المدبر» ولكن الصوفية نظروا إلى 
الذكر نظرة أخرى وحددوا وظيفته ومنزلته بين العبادات» كما فصّلوا في أنواعه وقواعده. 
لم يقصروا الذكر على ترديد اسم الله بل أدخلوا فيه التعبد بأي اسم من الأسماء الإلهيةء 
وبجمل مقتبسة من نصوص القرآن مثل: «ِسَبُحَانَ رَبّيي» االله که لَه إل هو وما 


۶ 


أشبه ذلك. 


التصوف 


ومن آبرز آنواع الذكر عند الصوفية التسبيح والحمد والثناء على الله والتفكير في 
عظمته وآلائه» وفي تواتر إحسانه ونعمائهء والتفكير في تقصبر العبد عن الشكر والاعتراف 
بظواهر النعم وبواطنهاء والعجز عن القيام بما آمره الله به من حسن الطاعة.“ 

ففى التسبيح ينزه الذاكر الله عن صفات المحدثات» وينفى عنه كل عيب ونقص» 
وة الکن ال اذ اکر هات اف وا ا اواج کا امل ف فة وها 
اقترفه من ذنوب وآثام» وفي عقاب الله وبلائه الظاهر والباطن» وفي الحمد والثناء يتذكر 
الذاكر ما أنعم الله به عليه من النعم» ويؤدي ما وجب عليه من الشكر نحو مسديها؛ ولهذا 
قالوا إن الذكر اسم جامع لأعمال القلوب كلها: فإن من ذكر الله الذكر الحقيقي وراقب 
في ذلك جمیع آقواله وآفعاله وخواطره» کان ذکره مصدر أعمال قلبه» أو کار ا هذه 
الأعمال» والحقيقة أن السالك إلى الله ليس بحاجة إلى التزود بزاد غير «الذكر»» فإن من 
ذکر الله في ذاته وصفاته وأفعاله على نحو ما یجب أن تکون عليه ذاته وصفاته وأفعاله 
فقد عبده العبادة المثلى. 

ومن ذكر الله ذكر شرعه وامتثل أمره ونهيه فأطاع الله الطاعة المثلى» ومن ذكر ريه 
عرف معنى الربوبية وتحقق بمعاني العبوديةء ودرك قدر نفسه وقدر العالم الذي يعيش 
فيه» وزهد في الدنيا وزخرفها. فالذكر - بهذا المعنى - هو النبراس الذي يضيء السبيل 
إلى الحياة الروحية الحقةء بل هو الحياة الروحية ذاتها. ٠‏ 

ويعتبر الصوفية «الذكر» على ن الماد ارو ویستشهدون على ذلك 
بقوله تعالی: اتل ا ي إِلَيْكَ من الْكتاب a‏ الصَلَاة ِن الصَلَاةَ تَنْهَى عَن الْفْحْشَاء 
وَالْمُنگر SIE‏ قالوا إما بمعنى أن الذكر أكبر من الصلاة إطلاقاء أو بمعنى 
أنه أكبر شيء في الصلاة كما ذهب إليه ابن عربي." الصلاة الظاهرة هي بدن الصلاةء 
أما جوهرها وحقيقتها وروحها فهو الذكر» ويذهب إلى هذا المعنى أو إلى ما هو قريب 
منه الفيلسوف ابن سينا في رسالة «ماهية الصلاة»» فإنه يفرق بين الصلاة الحقيقية 
التي هي نوع من الرياضة العقلية وتطويع لقوى النفس المتوهمة المتخيلة لكي تدرك من 
الحق ما يليق بمقامه الأقدس» وبين الصلاة التي تجري على الجوراح وتظهر فيها الأقوال 


.۲٠ص‎ ٠ج راجع قوت القلوب للمكي»‎ ٤ 
.٤١ العنكبوت:‎ ° 
.۲۲٤ص الفصوص»‎ 


YE 
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والأفعال. هذه هى عبادة البدن وعبادة العوام المكلف بها من قبل الشرع في نظره. أما 
الصلاة الباطنة فلم يكلف الشارع بها لأن النفس الناطقة تلزم بها نفسها إلزامًاء ومن 
تحصيل الحاصل أن يكلف الإنسان أمرًا تقضي به طبيعة عقله." 

ولكن الفرق كبير بين تصور ابن سينا للصلاة «العقلية» التى كاد أن يجعلها تأماد 
فلسفيًا بحتاء وبين صلاة الصوفية التي هي - على الرغم مما فيها من ذكر وتأمل ‏ 
مناجاة قلبية بين العبد وربه ومجالسة وحديث مع الحق تعالى» وشهود له في عين القلبء 


ذا ما تجلى لي فكلي نواظر وان هو ناجاني فكلي مسامع 


ويقول ابن عربي في الذكر الحقيقي الذي هو مجالسة بين العبد والحق: «وذلك آنه 
له قار اه ل ا الا ان د اه ا و و ا ن 
من ذكره» والجليس مشهود للذاكر» ومتى لم يشاهد الذاكر الحق الذي هو جليسه فليس 
بذاكر. فإن ذكر الله سار في جميع العبدء لا مَّن ذكره بلسانه خاصةء فإن الحق لا يكون 
ف ذلك الوق إلا جليفن اللسان > خاضة: فيراة اللسان من حبك لا يراد الأخسان ٠»‏ 

ويستشهد الصوفية أيضًا في تفضيل الذكر على الصلاة بقول رسول الله بي: «تفكر 
ساعة خير من عبادة سنة.» قيل هو التفكير الذي ينقل العبد من المكاره إلى المحاب» 
ومن الرغبة والحرص إلى القناعة والزهدء وقيل هو التفكير الذي يظهر مشاهدة وتقوى. 
ویحدث ذکرًا وهدی على حد قوله تعالی: بوادگروا مَا فيه لَعَلَُمْ تقون وقوله في 
وصف أعدائه: لذن گاتٹ عْيْنهُمُ في غطًاءِ عن ذکريه.“ فمن رضي عنه وفقه لذکرهء 
ومن غضب عليه حجبه عن ذکره» وذکر الله يورث التقوى كما قلنا؛ لأن الذاكر يقبل 
على الله بقلب فارغ من كل شيء سواه» والمحجوب عن الذكر محجوب عن الله؛ لأن قلبه 
مشغول بمن سواه وما سواه. أما الصلاة فلها أوقاتهاء بل ساعاتهاء وقد لاتجوز في بعض 


رسالة ماهية الصلاة لابن سيناء ط ليدن» ص٠٠.‏ انظر مقالي «الناحية الصوفية في فلسفة ابن سينا» 
الكتاب الذهبي» الفقرة ۱۲> ص۱۸٤‏ وما بعدها. 

^ فصوص الحکم» ص۸٦۱۱۹-۱.‏ 

.٠١١ الكهف:‎ “ 
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التصوف 


الأوقات» وفيها لا شك مناجاة بين العبد وربه قد تتحقق فيها لحظات من القرب» ولكنها 
لا تقرب العبد من ربه ذلك القرب المتصل الذي ينتج عن الذكر المتصل؛ لأنه مستدام في 
جميع الأوقات والأحوال. قال تعاى: الذي يَذْكَرُونٌ الله قيامًا وَقَعُودًا على جُنْوبهمٌي. ٠٠‏ 
بل الذكر عند الصوفية خير الأفعال الإنسانية كلها وأزكاها عند الله» وهم يروون 
في ذلك قول رسول الله كي: «ألا أنبئكم بخير أعمالكم وآزكاها عند مليككم وأرفعها في 
درجاتكم» وخير من إعطاء الذهب والورقء ون تلقوا عدوكم فتضربوا أعناقهم ويضربوا 
أعناقكم؟ قالوا: ما ذاك یا رسول اش؟ قال: ذکر الله تعالی.»'' فالذكر كما نص الحديث 
خير من كثير من الأعمال التي فرضها الشرع وطالب المسلمين بأدائها كالصدقة التي أشير 
إليها بإعطاء الذهب والورقء وكالجهاد الذي شير إليه بضرب الرقاب» لا بمعنى أن الذكر 
شيء يستعاض به عن هذه الفرائض» بل بمعنى أنه أفضل منها في ميزان القيم الدينية 
ول ذكر الإنسان الله الذكر الحقيقى» وراقبه في جميع أحواله وأفعاله» كما قلناء لقام بما 
فرض اله عليه على أكمل وجهء فيكون قيامه بالفرض نتيجة اذلك العامل الروحي القوي 
الك ن اعا ك 0 ا و ° ° 


آل عمران: ۱۹۱. 
رسالة القشيري» ص٠١٠.‏ 
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ك 


ليس الذكر الصوفي عملا سلبيًا كما وضح لنا مما سبقء وليس عمل آليًا يقوم به اللسان 
عندما يردد اسم الله أو غيره من الأسماء الإلهيةء وإلا لما كانت له تلك القوة الروحية 
التي يشير إليها الصوفيةء بل هو عمل إيجابي تتجه فيه حيوية الذاكر نحو الاتصال 
بالمذكور وتجتمع عليه همته بحیث يستغرق فيه بكليته. هو الحضور التام مع الله» وعدم 
الغفلة عنه أو الاشتغال بما سواه» بحيث يستولي المذكور على قلب الذاكر» ويغيب الذاكر 
في المذكور ويحظى بمشاهدته وحده؛ ولذلك كان الذكر - فرديًا أو جماعيًا - وسيلة 
لاستثارة حالة الوجد وحصول الإشراق. 

وليس الترديد اللساني الآلي والحركات البدنية الرتيبة التي يقوم بها الذاكرون في 
حفلاتهم» وما قد يصحب ذلك من سماع» سوى ظروف تعين على تهيئة الجو الملائم 
لحدوث هذه الحال. بل ليس ترديد اسم الله أو غيره من الأسماء الإلهية إلا المرحلة الأولى 
من مراحل الذکر: فان الذاکر لا یزال یردد اسم الله بلسانه ثم بلسانه وقلبه معّاء ثم 
یعقد لسانه عن الذکر وینطق قلبه حده به حتی يملا ذکر الله کل جزء من أجزاء کیانه 
الروحي» وهنا تغلب عليه الحال ويفنى عن وجوده» وهنا أيضا يفتح الله عليه - على حد 
قول الغزالي ‏ بما يفتح به على أنبيائه وأوليائه» ويحصل له الإشراق الذي يأتي أحياتًا 
في صورة البرق الذي يومض لحظة ثم يخبوء وأحيانًا يدوم لحظات» وهي حال تجل عن 
الوصف ويصحبها لذة هي أعظم ما قدّر للإنسان أن يحظى به في هذه الحياة. فالذكر 
الذي ينشده الخونة كو س الا في الله» أو هو الطريق المؤدي إلى ذلك الفناء. يقول 


التصوف 


ذو النون المصري: «من ذكر الل على الحقيقة نسي في جنب ذكره كل شيء» وحفظ الله 
تعالی عليه کل شیء» وکان له عوضًا عن کل شیء.»' 
ویروی عن الشبلي آنه کان ینشد في مجلسه: 


ذكرتك لا ني نسيتك لمحة وأيسر ما في الذكر ذكر لساني 
وكدت بلا وجد أموت من الهوى وهام علي قلبي بالخفقان 
فلما أراني الوجدٌ نك حاضري ‏ شهدتك موجودًا بكل مكان 
فخاطبت موجودًا بغير تكلم ولاحظت معلومًا بغير عيان" 


آي إنه لما استولى عليه سلطان الوجد وأشهده أن الحق جليسه وحاضر معه» ولا 
فرغ فؤاده من کل ٿيء إلا من الله شهد الله في کل شيء وي کل مکان» وخاطبه بغير 
لسان» وعاينه بغير عيان» وهذا بعينه هو الفناء الصوف» وهو وحدة الشهود التي أسلفنا 
ذکرها. 

أما ما فهمه المتأخرون من أصحاب الطرق الصوفية من الذكر في الحلقات» وما 
يصحبه من حركات الرقص التوقيعي على نغمات الموسيقى» فليس من الذكر في شيءء 
ولكنه ضرب من الدجل والشعوذة يؤدي إلى حال أدنى إلى الصرع منها إلى الفناء الصوفء 
وهو مظهر من مظاهر الانحلال في أوساط أدعياء التصوف الذين يتبراً منهم الصوفية 
المخلصون» ولم يبنل التصوف بمثل ما ابتلي به على يدي هؤلاء الجهلة الذين شوهوا 
جماله وأفسدوا سمعته ومعناه. 

والذكر أمر مشترك بين العبد وربه كما نصت الآية الكريمة: لإفاذكُرُوني أذكُرْكُْي» 
وما نص عليه الأثر الذي يرويه النبي عن الله وهو قوله تعالى: «آنا عند ظن عبدي بيء 
ونا معه حين يذکرني. ان ذکرني في نفسه ذکرته في نفسي» ون ذکرني في ملا ذکرته 
في ملظ خير منه» و إن تقرّب إل شبرًا تقربت إليه ذراعاء وإن تقرّب إلي ذراعًا تقربت إليه 
باغاء وإن أتاني يمشي أتيته هرولة.»" 


.٠١٠ص رسالة القشيري»‎ ١ 
.٠١٠ص رسالة القشيري»‎ 
انظر شرح الرندي على حكم ابن عطاء الله السكندري» ج۱ ص۳۹.‎ " 
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إنني لا أعرف قولا أروع ولا أعذب من هذا في وصف الصلة بين العبد وربه الرحيم 
الودود السميع الدعاء القريب من المقربين إليه» وليس بعد من الحقء وأدنى إلى مجافاة 
الصواب من وصف إله الإسلام - كما وصفه بعض الجاحدين من المنكرين - بأنه 
طافغية مستبد پتحکم فی عباده غير عابئ بمصائرهم! 


۹ 


الحياة الصوفية فى ظل المرشدين 
وأصحاب الفرق 


جرت عادة الصوفية مسلمين كانوا أم غير مسلمين أن يقسموا الحياة الصوفية إلى قسمين: 
حياة المجاهدة وحياة المشاهدةء فيفرقوا بين أعمال الزهد والرياضات والعبادات من جهة. 
وما ينكشف في الطريق الصوفي من معان وأسرار وإشارات وموارد من جهة أخرى» وقد 
أطلق المسيحيون في القرون الوسطى على القسم الأول اسم «حياة التطهير»» وعلى الثاني 
اسم «حياة الإشراق»» وسمى صوفية الإسلام الأول باسم الزهد والثاني باسم التصوف» 
وهذه تفرقة قد التزمناها في هذا الكتاب في بعض المواضع تسهيلد للبحث وعرض المسائلء 
وربط الظواهر الصوفية الإشراقية بالجانب العملي من الحياة الصوفية على نحو ما تربط 
المسببات بأسبابهاء ولكن الحقيقة أن الحياة الصوفية كل لا يتجزأً ولا ينقسم» ووحدة 
متصلة لا تخضع لحدود زمانية بحيث يقال إن هذا الجزء متقدم بالزمان على ذلك الجزء 
كما آنها لا تخضع لمنطق العقل بحيث يقال إن جانبها العملي بمثابة المقدمات وجانبها 
الإشراقي بمثابة النتائج. نعم» قد نصف الفوائد الروحية والأحوال النفسية التي يعانيها 
الصو انها ذمرات اتخاهدة ولك الثمرة هتا لسك شقا مخقه ولك متها عن 
الشجرة التي تحملهاء بل هي جزء لا يتجزاً منها. 

وكما أن الشجرة قد تنمو وتترعرع وتورق ولا تثمر» كذلك السالك في الطريق الصوفي 
قد يحيى حياة مجاهدة غير موجهة وغير سليمة ولا يظفر بشيء من الحياة الذوقية 
الكشفيةء ويذلك لا تؤدي رياضاته ومجاهداته إلى النتيجة التي يطلبها من تصفية النفس 
وصدق المعاملة مع الله والخلق؛ ولهذا أوجب الصوفية على المريدين صحبة المشايخ لكي 
يرشدوهم على التغلب على مصاعب الطريق ويمكنوهم من الترقي في سلم المعراج الروحي. 


التصوف 


والصحبة الصوفية شيء أعم من مجرد التلمذة أو الاتّباع» وإنما هي من قبل الشيخ 
تعهد وإرشاد ومراقبة دقيقة ومحاسبة للمريد وتصحيح أوضاع ونقد وتعليم وتبصير 
بأسرار الحياة الروحية» وهي أيضًا محبة وعطف وإشفاقء وأخذ بالصرامة والعنف 
حيث تجب الصرامة ى العنف. وهي من جانب المريد طاعة وحب وتفويض وفناء في 
شخصية الشيخ المرشدء وبهذا ا الشيخ أن يوجّه الطاقة الروحية الكامنة عند 
المريد ويخرجها من القوة إلى الفعل على الوجه الذي يحقق لها ثمرتها. يقول الأستاذ 
أبو علي الدقاق أستان القشيري: «الشجر إذا نبت بنفسه ولم يستنبته أحد ورّق ولكنه لا 
يثمر» كذلك المرید إذا لم يکن له ستاذ يتخرج به لا يجيء منه شيء.»' ويقول آبو يزيد 
البسطامي: «من لم يكن له أستاذ فأستاذه الشيطان.» 

ELEN Er SEE AAA 
والفراسة القويةء الصادقين في إرشادهم» المخلصين لدينهم وأصحابهم» وهؤلاء قلة من‎ 
الصوفية ظهروا ويظهرون بين حين وآخر» وأسسوا ويؤسسون مدارس في التصوف وإن‎ 
لم يكن لبعضهم كتب مصنفة. هؤلاء الروحانيون نماذج حية مشعة موحية موجهة‎ 
عن طريق الإيحاء والإيمان أكثر منها عن طريق التعليم والوعظء وقد سجل لنا تاريخ‎ 
التصوف أسماء عدد غير قليل من هؤلاء المشايخ الذين كان لهم أكيبر الفضل لا في تكوين‎ 
المريدين وحسب» بل في تشكيل الحياة الروحية في التصوف الإسلامي: منهم أبو القاسم‎ 
الجنيد وأبو حفص النيسابوري وأبو علي الدقاق من العصر السابق على ظهور الطرق‎ 
الصوفيةء وعبد القادر الجيلاني وأبى الحسن الشاذلي وأبو العباس المرسي وابن عطاء الله‎ 
السكندري من رجال الطرق.‎ 

وللصوفية آداب في الطريق تحدد العلاقة بين الشيخ والمريدين وتعين واجبات كل 
وقد تختلف هذه الآداب والواجبات باختلاف المشايخ والطرق في مسائل تفصيليةء ولكنها 
تتفق في الأمور الأساسية الجوهرية التي بدونها يضل السالك الطريق إلى الله. 

والواجب الأول على المريد نح أستاذه الطاعة المطلقة في كل ما يأمر به حتى ولو 
خيل للمريد آنه مأمور بشيء يخالف ظاهر الشرع. بل لقد بالغ بعض الصوفية فطالبوا 
بطاعة الشيخ أو وطاعة الله ثانيًا؛ لأن طاعة الله في نظرهم لا تصح إلا إذا وجه إليها 


الرسالة القشيرية» ص٤١٠.‏ قارن ص١۱۸»‏ سه من أسفل. 
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الشيخ التوجيه الصحيح» وهم يعتبرون مخالفة المريد لشيخه دليلًد على عدم صدق إرادته 
وعلی فساد حاله. 

والواجب الثاني أن يحفظ المريد سره إلا عن شيخه» وأن يبوح له بكل عمل يعمله 
أو خاطر یخطر بباله. يقول القشيري: «ولو کتم فسا من آنفاسه عن شیخه فقد خانه 
في صحبته.»" ولو وقعت له مخالفة - غير مقصودة - فيما أشار عليه شيخه» يجب أن 
يبادر بالإقرار بها بين يدي شيخه في الوقت» ويستسلم لما يحكم به عليه من العقوبة» وقد 
تذكرنا هذه القاعدة بمبداً «الاعتراف» عند بعض الطوائف المسيحيةء ولكن الفرق بينهما 
جوهري وأساسي: إذ «الاعتراف» المسيحي متصل بأصل من أصول الدينء والاعتراف 
الصوف جزء مو قك أخلاقى ولا صلة ل مسألة اعتقادية. 

ولا تبداً صحبة امريد للشيخ على الحقيقة إلا بعد أن يصح عزم امريد على الدخول 
في الطريق» ولا يصح هذا العزم إلا باجتياز المريد «عتبة» الطريق أو المقام الأول فيهء 
وهو مقام التوبةء ومعناه ليس الإقلاع عن المعاصي والاستغفار عما سلف منها وحسب» 
بل التصميم على دخول حياة جديدة تختلف في أهدافها وبواعثها عن كل ما ألفه السالك 
من قبل؛ ولهذا شبه الصوفية مقام التوبة بالميلاد الجديد لأنه الحد الفاصل بين حياتين: 
الحياة في الدنيا ومن أجل الدنياء والحياة في الله ومن أجل الل. 

آما الأسباب التي تدعو إلى التوبة بهذا المعنى فكثيرة ومتنوعةء وقد سجل لنا التاريخ 
عددًا كبيرًا منها في تاريخ أولياء المسلمين وغير المسلمينء منها الرُوّى الخارقة والأزمات 
الروحية الحادة كأزمة الغزالي وأزمة القديس أوغسطين وغيرهماء ولكن هذه مسألة تعنى 
علماء النفس أكثر مما تعنينا هنا. ٤‏ 

وإذا أيقن الشيخ صِدق توبة المريد قبل صحبته والإشراف عليه وراقبه في مراحل 
ان اذا وه مطح اشر غ فة سه اا ا امات وسو ا 
يعرض فيها للسالك من أحداث روحية باسم الأحوال» وقد ذكر بو نصر السراج في كتاب 
«اللمع» - وهو أقدم كتاب عربي في التصوف - سبعة من هذه المقامات هي: التوبة. 
والقناعةء والزهد» والفقر» والصيرء والتوكل» والرضا. كما ذكر عشرة أحوال هي: الذكرء 
والقرب» والمحبةء والرجاءء والشوق» والأنس» واليقينء والمراقبةء والسكون. 


" القشیری» ص۱۸۲. 


YY 
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أما القشيري والهجويري فيذكران عددًا أكبر من المقامات والأحوالء ولهما أساليبهما 
الخاصة في عرضها وشرحهاء وربما كان القشيري أدق في تعريفاته للأحوال الصوفية التي 
كثيرًا ما يعرضها أزواجًا متقابلة مثل: «القبض والبسط»» و«الهيبة والأنس»» و«التواجد 
والوجد»» و«الجمع والفرق»» و«الفناء والبقاء»» و«الصحو والسكر»» و«المحو والإثبات» 
و«الستر والتجلي»» وما إلى ذلك. أما الهجويري فيمتاز بدقة التحليل الصوفي لمفاهيم هذه 
الصطلحات» ومناقشتها والتعقيب عليها بأسلوب علمي بارع» كما يمتاز بإرشاداته إلى 
خف ا الضوفة فا6ا كان مالك اكك“ 

ولا ينتهي الطريق إلا بقطع المقامات كلهاء ولا ينتقل السالك من واحد منها إلى آخر 
إ9 کان که وسن إلى درجة الكمال في المقام السابق. فإذا اجتاز جميع المقامات انتقل 
إلى مرتبة روحية أعلى هي مرتبة المعرفة والشهود» وكمال المعرفة أن يدرك الصوفي ذوقا 
SEY‏ 
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)١(‏ الفرق الصوفية 
وكما يختلف كبار مشايخ الصوفية في تفصيل التكاليف العملية في الطريق الصوفي» كما 
هو واضح من تعاليم أصحاب الطرق التي ظهرت في الإسلام ابتداءً من القرن السادس» 
كذلك يختلفون في وجهات نظرهم في المسائل النظرية والحياة الإشراقية ومظاهرها في 
المقامات والأحوال» وقد ظهر لنا بعض جوانب هذه الفوارق فيما عالجناه من ظواهر 
الحياة الصوفية كالمحبة الإلهية والذكر والفناء والبقاء وغير ذلك» وهذه الفوارق قديمة 
قدم التصوف ذاته» ولكنها لا ترتفع بأصحابها إلى مرتبة «الفرَّق» على النحو الذي نفهمه 
من علم الكلام» بل ولا مرتبة أصحاب المذاهب على النحو الذي نفهمه في الفقه. فالفرق 
في علم الكلام تمثل اتجاهات مختلفة في تفسير وفهم أصول العقائد الدينيةء أو مسائل 
متفرعة عن هذه الأصول كمسألة خلق القرآن أو قدّمه المتفرعة عن مسألة الصفات الإلهية 
وصفة الكلام الإلهي بوجه خاص» وكمسألة حرية الإرادة الإنسانية أو جَبريّتها المتفرعة 
غا ادل ا ويلك 

كلك تتاف افر اكه ف مها ف اا الاق و فعا وها 
عنها بالأدلة العقلية والنقليةء ومن أصحاب الفرق من يلتزم ظاهر النصوص القرآنية 
والأحاديث النبويةء ومنهم المتأول لهاء وهم يختلفون في أساليب التأويل وتوجيهه وجهات 
تتفق وروح المذهب العام الذي تدين به الفرقة» وفي كل حالة يظهر موقف المتكلم لا من 
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مسألة اعتقادية خاصةء بل من الدين كله: فالمشبّهة والمجسمة من المتكلمين غير المنزهةء 
والمعتزلة غير الأشاعرة والكرامية والحشويةء والشيعة غير هل السنةء وهكذا. بل إن كل 
واحدة من هذه الفرق تتمثل الدين في صورة غير الصورة التي تتمثله فيها الفرق الأخرى 
على الرغم من اتفاقها جميكًا في المبداً العقيدي الأول وهو مبداً التوحيد. 
أما الفرق الصوفية فلا خلاف بينها في مسائل العقائد» بل في الحياة الصوفيةء 
ماهيتها ومقوماتها وغاياتها وأساليبها ومظاهرها. بعبارة أخرى يختلف الصوفية من 
حيث هم صوفية لا من حيث هم أشاعرة أو معتزلة أو ظاهريةء فقد يكون الصوفي واحدًا 
من هؤلاء أو من غيرهم. فهم يختلفون في نظرتهم إلى ذلك اللون من الحياة التي اختاروها 
وتميزوا بها عن غيرهم» وإلى ما ينكشف لهم فيها من غريب الأحوال والأطوار وإلى حقيقة 
هذا الكشف وقيمته الروحيةء وأخيرًا يختلفون فيما يعدونه طريقا ناجحًَا موصلا إلى 
مطلوبهم» ويتبعهم في هذا الطريق أصحابهم ومريدوهم. 
وقد عقد الشيخ أبو الحسن علي بن عثمان بن علي الجْلّابي الهجويري انتوق سنة 

٠٠‏ فصل ممتعًا في كتابه «كشف المحجوب» - وهو أقدم وأفضل مرجع في التصوف 
باللغة الفارسية - فيما سماه «فرق الصوفية»" وهي الفرق التي ظهرت في التصوف 
الإسلامي في عصره الذهبي وهو عصر التصوف البحت الذي شهد معظم كبار الصوفية 
التكرين:٠وكان:التضرف‏ فة بعيدًا ‏ نسبيًا = عن الاختلاط بالفلسفة وعلوم الأسرارء 
وقد قسم الهجويري هذه الفرق إلى اثنتي عشرة فرقةء قبل منها عشرًا ورد اثنتين وضعهما 
تحت اسم الحلولية. أما العشرة المقبولة فأطلق عليها أسماء مؤسسيهاء وهي: 

)١(‏ المحاسبية: نسبة إلى الحارث بن أسد المحاسبى. 

© القصارتة فة إل حون ين أحفد القضار اللام. 

(۳) الطيفورية: نسبة إلى أبي يزيد طيفور بن عيسى البسطامي. 

)٤(‏ الجنيدية: نسبة إلى أبي القاسم الجنيد. 

)٥(‏ النورية: نسبة إلى أبي الحسين النوري. 

(1) السهلية: نسبة إلى سهل بن عبد الله التستري. 

(۷) الحكيمية: نسبة إلى أبي عبد الله محمد بن علي الحكيم الترمذي. 


" وهو في الفصل الرابع عشر في تسعين صفحة من الترجمة الإنجليزية للأستان نيكولسون سنة .٠۹۱۱‏ 


Yo 
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(۸) الخرّازية: نسبة إلى أبى سعيد الخْرًاز. 
)٩(‏ الخفيفية: نسبة إلى أبي عبد الله محمد بن خفيف الشيرازي. 
)٠١(‏ السيّارية: نسبة إلى أبي العباس السياري. 


وليس لأحد آخر فيما نعلم تصنيف للفرق الصوفية من هذا النوع» بل هو نوع انفرد 
به الهجويري في كتابه العلمي الرائع» وهو ينظر في هذا الفصل من الكتاب إلى الميدان 
الصوفي العام ويحاول أن يتبين المعالم البارزة فيه» ويركز هذه المعالم حول كبار مشايخ 
الطريق الذين كان لهم آتباع وتعاليم روحية اصطبغ بها تصوفهم وخلفت آثرها في 
مجرى التصوف العام؛ لذلك أفرد كل واحد من هؤلاء المشايخ بفقرة خاصة طويلة أحياتا 
وقصبرة أحیاتًا آخری» معالجًا أخص ما امتاز به تصوفه وتصوف فرقته» تارگا مختلف 
التفاصيل التي يشترك فيها مع غيرهء كما يعرج أحياتًا على المسائل التي هي موضع 
خلاف بين صوفي وآخر ليعرضها عرضًا موضوعبًا مفصلًد ويورد أقوال الصوفية الآخرين 
فيهاء ويسجل رآيه الخاص في أغلب الأحيانء وبهذا يضع الهجويري أمامنا صورة مصغرة 
لتاريخ المذاهب الصوفية واتجاهاتها منذ ظهر التصوف حتى نهاية النصف الثاني من 
القرن الخامس الهجري. 

والآن نعرض بعض جوانب الحياة الصوفية التي وقع فيها الخلاف بين الفرق 
الصوفية حسب تقدير الهجويري لنتبين نوع هذا الخلاف ومداه» ولكننا سوف لا نتقيد 
قي عرضنا بما يقوله الهجويري وحده في هذه المسائلء ومن ذلك: 


)١-١(‏ اختلافهم في الفقر والغنى 


يتكلم الناس عادة عن الفقر والغنى بمعناهما المادي: فالفقير عندهم هو المعدم الذي لا 
يملك ما يملكه الغني» والغني هو الذي أعطي بسطة في الرزق فكان له المال أو العقار 
أو غيرهما من متاع الدنياء وقد تكلم أوائل الزهاد المسلمين عن الفقر والغنى بهذا المعنى 
فلم يتجاوزوا التصور المادي لهما؛ ولذلك جعلوا الفقر أساسًا في طريقهم وتجردوا عما 
يملكون من مال ومتاع» بل جعلوا هذا التجرد بداية لا بد منها للدخول في ميدان الزهدء 
وإذا تصفحنا أقوال إبراهيم بن أدهم وغيره من زهاد المسلمين في الفقر لم نجد في كلامهم 
إلا هذا. 

ولكن الصوفية ابتداءً من القرن الثالث فلسفوا الفقر والغنى واتخذوا لهما معايير 
أخرى» وهى معايير لا صلة لها بالمال ولا بما يملك الناس من مقتنيات هذه الدنيا: وإنما 
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صلتها بالنفس الإنسانية وصفاتها ورغباتهاء ويال وعلاقته بالعبد» ولذا كانت نظرتهم 
إلى الفقر والغنى نظرة ميتافيزيقية سيكولوجية عميقة بنوا عليها نظامًا في الزهد على 
مستوی روحي على. 

وقد شاع اسم «الفقير» في أوساط الصوفية في عصر مبكر في تاريخ التصوف حتى 
كاد يصبح عَلمًا على الصوفي» ولكن «الفقير» بالمعنى الصوفي ليس هو المعدم الذي لا يملك 
قوت يومه» ولا الأشعث الأغبر لابس المرقعةء وإن كان من الصوفية من هم على هذا النحوء 
بل هو الصوفي الكامل الذي تحقق بصفات «الافتقار» إلى الله» وسار في حياته بمقتضى ما 
و وة ف اا ن م ف وى جره تع #الافان. 

ليقن الفقير عندخم إن من خلا سن الزات وإتما الفقو من .خلا قلبه من الرغبة ف 
المراد. هذا تعريف الفقير في عرفهم» وهو تعريف يفسر الناحية السلبية من الفقر الصوفي. 
أما الناحية الإيجابية فهي استغناء الفقير بالله وحده» وفي هذا يقول الشبلي: «الفقير من 
لا يستغني بشيء دون الله.»“ فالفقر في عرف القوم فقدان الصفات والرغبات والإرادات 
والفوز با وحده» وبهذا المعنى يقرب الفقر الصوفي من حال «الفناء» التي أطلنا القول 
فيها في مناسبات عديدة» بل ومن أحوال أخرى كثيرة وإن لم تجر العادة بتسميتها باسم 
الفقر» وقد لاحظنا عند النظر في أحوال الصوفية وتحليلها وسبر أغوارها آنها يفضي 
بعضها إلى بعض» ويئول بعضها إلى بعض» ويندمج بعضها في بعض» وكأنما هي مظاهر 
مختلفة لتجربة روحية واحدة هي «التجربة الصوفية» التي يتحقق فيها استغراق الصوفي 
Na RAI CEREN NE AES‏ 
«الفقر» أو «التوكل» أو «الوجد» أو «السكر» أو «الجذب»» تجدهم يحومون حول معان 
مختلفة لحقيقة واحدة هى اتحادهم بالل أو اتصالهم به أو قربهم منه أو ما شئت فسمهء 
ANNE SESS Le la kad a DNAS RSA‏ 
الإلهي القاهرء أو هي الزوايا التي ينكسر عليها ذلك الذور. 

وعندما اختلف الصوفية أيهما أفضل: الفقر أم الغنى» لم يكونوا يفكرون في الفقر 
والغنى الماديين؛ إذ لا جدال بينهم في أن الفقر المادي من آلزم صفاتهم وأن الغنى المادي 
من الأشياء التي يجب أن يزهدوا فيهاء وإنما الاختلاف في الفقر والغنى من حيث هما 
حالتان من حالات النفس» وفي أي هاتين الحالتين آولى بالصوفي أن يتحقق بها. 


.٠٠ص كشف المحجوب»‎ ٤ 
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التصوف 


ذهب يحيى بن معاذ الرازي وأحمد بن أبي الحواري والحارث المحاسبي وأبو العباس 
بن عطاء ورُويم البغدادي وأبى سعد فضل الله بن محمد الميهنيء» إلى أن الاتصاف بالغنى 
آفضل من الاتصاف بالفقر: لأن الغنى من صفات الله وقد ااك به العبد» والفقر من 
صفات العبد وحده» والصفة التى يمكن إطلاقها بالاشتراك على الله والعبد أقضل من تلك 
التي تطلق على العبد وحده» ولکن هذا استدلال خاطئ كما يلاحظ الهجويري: لأن جهة 
الاشتراك منفكة» وغنی الله ليس من نوع غنى العبد: إذ غنى الله معناه قيامه تعالى بنفسه 
وعدم افتقاره إلى غيره» وهو بذلك صفة قديمة لله. آما غنى العبد فهو استغناؤه بربه عن 
كل ما عداه» وهو صفة حادثةء ويذهب الهجويري إلى أن الغنى على الإطلاق إنما هو لله 
وحده» وأن الفقر صفة ملازمة للعبدء إذ الغني الحقيقي هو الغني عن الأسباب» ومن 
کان مصدر الأسباب کلھاء وهو الله کان هو الغني. ا اله تعالى نفسه بأنه «ِغنيٌ 
ڪن الْعَالَّمينَّ# آي أنه لا يفتقر إلى شيء وليس معلولًا لشيء. 

والجمهور الأعظم من الصوفية يفضلون اتصاف الصوفي بالفقر دون الغنى لسببين: 
أولهما أن القرآن والحديث يمتدحا ن الفقراء ويّصفانهم بأنهم أقرب وأحب إلى الله. يقول 
الله عز وجل: إللفقرَاء ذب خرو في سیل الله ا يَسْتَطيعُونَ صَرْبًا في الأَرْض يَحْسَبُهُمُ 
الْجَاهِلُ أَغْنِيَاءَ منّ لعفف َعْرفهُمْ ۾ بسيمَاهُمْ د يَسألونٌ الاس إِلْحَافا وَمَا ثَنْفقٌوا منْ 
خر فلن الله به عَليمٌ4»* ويقول: ولا تَطْرُدِ الَذِينَ يَذْعُونَ رَبَهُمْ بالْعْدَاة وَالْحَشيّ يُريدُونَ 
جه ما ڪَلَيْكَ من حسام من كَيءِ وَمَا من حساك لهم من هَيْءِ فَدَطردَهُمْ تون من 
الظَالمينَ4." ويروى عن النبي ب أنه قال: «يدخل الفقراء الجنة قبل الأغنياء بخمسمائة 
عام.» ولكن الإشارة هنا إلى الفقر المادي وهو الاجتزاء بالقليل الضروري والزهد في متاع 
الحياة الدنياء والسبب الثاني هو أن كل إنسان مفتقر إلى الله افتقار المعلول إلى علته؛ أي 
إن الافتقار من طبيعة المخلوق سواء أكان يملك شينًا أم لا يملك» وهذا هو بعينه معنى 
العبودية بدليل قوله في وصف كل من سليمان وأيوب بصفة «العبد» في قوله: لإنْعْمَ 


کو ر 


الْعَبْدُ إن أَوَابٌ4" مع أن سليمان كان صاحب ملك عظيم وكان أيوب فقيرًا مبتلى» وأي 


° البقرة: ۲۷۳. 
2 الأنعام: 0۲. 


سور ھن د 


YA 


الحياة الصوفية في ظل المرشدين وأصحاب الفرق 


افتقار أعظم من افتقار العبد إلى من يمنحه الوجود وما يتقوم به ذلك الوجود؟ إن الغني 
الى منهة اف ا من لتحم فو ون خد هن غي اه عن د تظرت لالت 
ذاتهاء فقير إذا نظرت إلى واهب النعم. 

وإذا فهمنا من الفقر افتقار العبد إلى ربه ومن الغنى استغناءه به» لم يكن السؤال 
عن أيهما أفضل وآتم بالنسبة للعبد ذا موضوع؛ لأنه على حد قول الجنيد: «إذا صح 
الافتقار إلى الله عز وجل فقد صح الاستغناء بالل تعالى» وإذا صح الاستغناء بال تعالى 
كمل الغنى. فلا يقال أيهما أتم: الافتقار أم الغنى؛ لأنهما حالتان لا تتم إحداهما إلا 
بالآخرى.»“* ومن ذلك: 

وهو من الظواهر التي اختلف الصوفية في اعتبارها من الأحوال أو المقامات» وفي هل 
الرضا أفضل من الزهد أم الزهد أفضل منه. 

وقد امتاز مذهب الحارث المحاسبى باعتبار الرضا حال من الأحوال» وتبعه في ذلك 
الخراسانيون» وذهب أهل العراق إلى اشا مقامًا من المقامات. هذا هو رأي الهجويري» 
ولكن القشيري يعكس هذا الوضع عكسًا تامًا ويقول: «واختلف العراقيون والخراسانيون 
في الرضا هل هو من الأحوال أو المقامات» فأهل خراسان قالوا: الرضا من جملة المقاماتء 
وهو نهاية التوكل» ومعناه آنه يئول إلى أنه مما يتوصل إليه العبد باكتسابه» وأما 
العراقيون فإنهم قالوا: الرضا من جملة الأحوال» وليس ذلك كسبًا للعبد» بل هو نازلة 
تحل بالقلب كسائر الأحوال» ` 

ويحاول القشيري أن يوفق بين الاتجاهين فيقول: «ويمكن الجمع بين اللسانين 
فيقال بداية الرضا مكتسبة للعبد وهي من المقامات» ونهايته من جملة الآحوال وليست 
مكتسبة.» ٠١‏ 

وليست المسألة مسألة ألفاظء وإنما هى من المسائل التى تظهر فيها النظرة العميقة 
إلى كنه الحياة الصوفية باعتبار «الرضا» عنوان هذه الحياة وجوهرها: فإننا إذا اعتبرنا 
«الرضا» حال من الأحوال» كان شينًا وهبيًا يلقيه الله في قلب العبد» ويرد عليه عندما يرد 


^ الرسالة القشيرية» ص۳١٠.‏ 
رسالة القشبری» ص٩۸.‏ 
١‏ رسالة القشیری» ص٩۸.‏ 
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على فترات» شأنه في ذلك شأن الأحوال الأخرى. أما إذا اعتبرناه «مقامًا» فهو من الأمور 
الكسبية التى يحصلها السالك بالرياضة والمجاهدة والتفكير في حكمة الله وأفعاله» وما 
يضاق غ الرضا يضاق ف غ شن ما الخاد الهرفة لري اة اتروع 
والمحبة: فإن لنا أن نتساءل عما إذا كانت هذه على الحقيقة أحوالا أو مقامات» أو بعبارة 
أخرى عما إذا كانت مواهب أو مكاسب؟ وقد يكون من المبالغة اعتبارها كلها من المواهب 
الإلهية التي لا دخل لأآعمال العبد فيهاء فإن هذا يذهب بقيمة المجاهدات والرياضات 
جملة. كما أن من المبالغة أن ذهب إلى نها كلها من أكساب العبد فنسد الطريق على 
العناية الإلهية التي يختص بها الله من يشاء» والحل الوسط الذي يذهب إليه القشيري 
هو فضل الحلول: فهي كسبية في بداية أمرها وهبية في نهايتها؛ أي إن الصوفي في بداية 
حاله يازل نفسه ويجاهدها ويروضها فيسير بها في مقام الرضا أو الورع أو التوبة ثم 
يهبه الله تعالى في هذه المقامات المواهب ويورد في قلبه الأحوال التي تزيده إيماتًا ويقيتا 
برضاه وورعه وتوبته. 

ولكن «الرضا» نوعان: رضا من جانب العبد» ورضا من جانب الله. قال تعالى: 
«إرَضي الله عَنْهُمْ وَرَّضوا عَنهُ» ورضا الله عن العبد مجازاته على طاعته وإعلاء ذكره 
في الدنيا والآخرة» في حين أن رضا العبد عن الله هو الإذعان التام بإرادة الله والتسليم 
بقضائه وقدره والقيام بأمره» وبهذا يسبق الرضا الإلهى رضا العبد لأن من لا يرضى الله 
عنه لايوفقه إلى طاعته» فرضا العبد رهن برضا الله E‏ من لوازمه. 

وإذا حصل العبد في مقام الرضا استوى عنده المنح والمنع» والعطاء والحرمانء» واللذة 
والألم» واستوت في نظره الأحداث خيرها وشرهاء ما كان منها من مجالي الجلال الإلهي 
كالفقر والمرض في هذه الدنيا وكعذاب النار في الدار الآخرةء ومجالي الجمال الإلهي كالغنى 
والصحة في هذه الدنيا ونعيم الجنة في الدار الآخرة. ستل الحسين بن علي رضي الله عنه 
عن قول أبي ذر الغفاري: «الفقر أحب إلي من الغنى والسقم أحب إلى من الصحة»»ء فقال: 
«رحم الله آبا ذر. آما آنا فأقول: إن من اتکل على حسن اختیار الله تعالى لم يتمن غير ما 
اختاره الله عز وجل.» فالذي أجاب بن الحسين بن علي هو ترك إرادة العبد والتفويض 
التام لإرادة الله وهذا هو الرضا الصحيح. 

والصوفي الكامل هو الذي يحول نظره إلى المعطي دون الشي ء الذي أعطاهء فإذا 
أعطاه الله النعمی لا يکون رضاه بها من حيٿ هي نعمى» بل من حيٿ صدورها عن الل؛ 
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لأن الرضا بالنعمى من حيث هي ارتكان إلى الأسباب. فالنعمى لا تكون نعمى إلا إذا دت 
إلى الثعة: 

وكذلك الذي یرضی بالبلاءء یرضی به ويحتمل آلامه لا من حيٿ هو بلاء بل من حيث 
صدوره عن الله الذي آنزله به» والذي یرضی بالاصطفاء لا یرضی به إلا من حیث صدوره 
عن الله الذي اصطفاه. فال هو المقصود بالرضا في جميع هذه الأحوال» ومن كان رضاه 
بال کان رضاه بکل شيء. 

والرضا هو قلب الحياة الصوفية والمحور الذي تدور حوله أخلاق الصوف» فمنه ينبع 
التوكل على الله والزهد في الدنياء وهو الذي يورث السكينة في القلب والاطمئنان إلى أحكام 
القضاء الإلهي» وهو صنو المحبة الإلهيةء بل هو ثمرتها لأن من شأن المحب أن يرضى 
بكل ما يفعله المحبوب. قال أبو عثمان الحيري: «منذ أربعين سنة ما أقامني الله في حال 
فكرهته» وما نقلني إلى غيره فسخطته.» وهذا كمال الرضا وكمال المحبة. 

ومن ذلك: 


)۲-١(‏ اختلافهم في أسلوب الملامة ومظاهرها 


الملامة سلوب من أساليب تقويم النفس ومحاريتها وتطهيرها من شوائب العجب والرياء 
ابتدعته فرقة من أشهر فرق الصوفية وأبعدها آثرًا في تشكيل الحياة الصوفية في البيئة 
التي ظهرت فيهاء وهي فرقة الملامتية. 

من أشهر رجالها: حمدون القصار الذي يعتير مؤسسها الحقيقي» وآبو حفص 
الحدادء وأبو عثمان الحيري» ويقوم مذهبهم الذي انتشر في نيسابور - وفي خراسان عامة 
- ابتداءً من النصف الثاني من القرن الثالث على أصلين هامين: أولهما مقاومة النفس في 
كل ما يصدر عنها من آفعال وما يخطر بها من خواطرء وثانيهما إخفاء المظاهر التي تنم 
عن الحياة الروحية» وبخاصة ما يشير منها إلى الصلة بين العبد وربه» بل الظهور بين 
الناس بالمظاهر التى يبدو أنها لا تتفق مع ظاهر الشرع استجلابًا لملامة الناس وتأنيبهم 
ا و على هذين الأساسين بنى الملامتية نظامًا في التصوف العملي 
والنظري انفردوا به وامتازوا عن غيرهم من متصوفة العراق والشام الذين كانوا يعلنون 
مظاهر الورع والزهد ويحفلون بالطقوس والأشكال الدينية. 
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وقد جمع الشيخ أبو عبد الرحمن السلمي أصول الملامتية التي لا تخرج عن الأساسين 
سالفي الذكر في رسالة فريدة نشرناها مع دراسة تحليلية لمذهب هذه الفرقة» والصلة 
بينه وبين التصوف من ناحيةء وبينه وبين «الفتوة» من ناحية أخرى.'' 

وفي محاربة الملامتية للنفس التي يعدونها أعدى أعداء الإنسان» حاربوا كل مظهر 
من مظاهرها ينبئ عن الرياءء فحرموا على أنفسهم وأتباعهم لبس «المرقعة» التي كانت 
شارة الصوفية وعنوان «الفقراء»؛ لما ينطوي عليه لبس المرقعة من ادعاء وما عسى أن 
يجلب للابسها من مدح الناس وإعجابهم وغير ذلك مما يدخل العجب إلى نفسهء وكذلك 
حرموا الظهور بين الناس بمظاهر الورع والتقوى والإيثار ونحو ذلك للسبب عينه. بعبارة 
أخرى» حرموا الرياء في الأعمال والأحوال والعلم» وقالوا باتهام النفس في كل ذلك ورؤية 
التقصبر في كل ما يصدر عنها من أعمال الطاعة. 

قيل إنه لما دخل أب بكر الواسطي نيسابور سأل أصحاب أبي عثمان الحيري: بماذا 
كان يأمركم شيخكم؟ فقالوا: كان يأمرنا بالطاعات ورؤية التقصير فيهاء فقال: أمركم 
باللجوسية المحضة»ء هلا مركم بالغيبة عنها برؤية منشتها ومجريها؟"' 

أما الإقلاع عن لبس الخرقة من حيث هي مظهر من مظاهر الادعاء والرياء فيدل عليه 
ما جرى من حديث بين حمدون القصار المؤسس الأول لمذهب الملامتيةء ونوح العيّار أحد 
المعروفين بالفتوة بنيسابور» وهو الحديث الذي ذكره الهجويري وفريد الدين العطار."' 
قال حمدون: كنت أسير يومًا في حي من نيسابور فلقيت نوحًا العيار أحد المعروفين 
ا کان عل رسن لفان یسا ور نفلك له ا تو ما التو فال تون 
أم فتوتك؟ فقلت: صف الاثنينء فقال: «أَخلَمٌ القباء وألبس الخرقة وأفعل الأفعال التى 
تليق بهذا الذوب اللي أضبح صوفئ وأقلح عن المحاضي ما أشعن به من الحياء من اش 
ولكنك تخلق الخرقة لكيلا يخدعك الناس وينخدعوا بك. ففتوتي في اتباع ظاهر الشرع» 
ما فتوتك ففي تلبية نداء القلب.» في هذه العبارة القصيرة لخص نوح الفرق الجوهري 
بين أسلوب الملامتية وسلوب الصوفية في فهم الحياة الدينية في مظرها وحقيقتهاء وإذا 


انظر كتاب الملامتية والصوفية وأهل الفتوة للمؤلف» القاهرةء سنة .٠٠٤١‏ 

" الرسالة القشيريةء ص۳۲. ويروي الكلاباذي القصة نفسها ولكنه يذكر «أبا بكر القحطبي» بدلا من 
أبي بكر الواسطيء» التعرف» ص ۷۰. 

" كشف المحجوب للهجويري» ص۱۸۳؛ وتذكرة الأولياء للعطار» ج۱» ص٤".‏ 


YEY 


الحياة الصوفية في ظل المرشدين وأصحاب الفرق 


کان للخرقة معنی فوق کونها شعارًا للورع والزهد والتقوی» فهو آنها تذگر صاحبها 
بمنزلته من الله وتحول بينه وبين إتيان ما لا يليق بها من الأفعال وتحمله على فعل ما 
يتمشى مع ظاهر الشرع» وهذا لا شك باعث خارجي على الطاعة. أما الملامتي الذي لا 
يلبس الخرقة فهو في غنى عن هذا الباعث لأن باعثه الحقيقي على الطاعة هو نداء القلب. 


أما من الأحوال فسنكتفي بذكر مثال واحد» هو اختلافهم في: 


)-١(‏ السكر والصحو 


والسكر والصحو من أظهر الأحوال الصوفية وأخصهاء وقد اختلف المشايخ في أيهما أقفضل 
وآليق بالصوفي» وظهر هذا الخلاف في موقف آبي يزيد البسطامي وأتباعه من جانبء 
وأبي القاسم الجنيد وأصحابه من جانب آخرء وكان أبى يزيد من الصوفية الذين غلبت 
عليهم أحوال الجذب والوجد واختطفوا عن أنفسهم بالكلية؛ ولذا فاضت الأقوال المأثورة 
عنه بالتعبير عن الفناء والغيبة والسكر ونحو ذلك مما يشير إلى آنه كان في أغلب أحواله 
مأخودا مشغولًا عن نفسه وعن کل ما سوی الل باش وحده وقد أشرنا إلى الكثير من 
أقواله في كلامنا عن الفناء. 

يعرف القشيري «السكر» بأنه «غيبة بوارد قوي»ء“' ويأتي هذا الوارد عندما يتجلى 
الك ال فة من قات عافن ال ف كال اها كرون تال الك 
يفقد فيها وعیه بذاته وبالعالم حوله وینحصر فيها وعیه في الله وحده من غير إحاطة ولا 
شمول ولا تحديد بكيفية زمانية أو مكانيةء بل باستغراق كلي للمتناهي في اللامتناهيء 
ووو قا ىة الات اترو وها اى نط الصتوفة هى الفسن :الف أقان 
إليه القرآن في قوله تعالی: لما دَجَلٰی رب ِلْجَبَلِ جَعَلَهُ دكا وَخَرّ مُومَى صَعقًا ٠‏ 
فالوارد الذي أسكر موسى وصعقه جاءه عندما تجلى ربه للجبل؛ آي ظهر في صورة من 
صور جماله في الجبل» فغاب عن نفسه في هذا المشهد» وشغل عنها وعن الجبل وبقي 
وعيه بالله المتجلي وحده. ۰ 


اة الک رت ض۸ 
° الأعراف: .٠٤١‏ 


YEY 


التصوف 


والفرق بين السكر والصحو أن الصوفي في حالة سكره مستغرق في سكرهء وليس 
عنده علم ولا خبر ولا إدراك للفناء والبقاء. أما في حالة صحوه فهو مدرك لنفسه وللعالم 
حوله ولكنه ينظر إليهما بعين الفناء؛ إذ البقاء للموجود الحقيقي الذي هو الله وحده. 

ويفضل أبو يزيد وأصحابه السكر على الصحو لأن الصحو في نظرهم يقتضي وجود 
الصفات البشرية التي هي أعظم حجاب يحول بين العبد وربه» ما السكر فهو محو لهذه 
الصفات ورفع ا الاختيار والتصرف والتدبير. 

ما الجنيد وأصحابه فيفضلون الصحو على السكر لأن السكر يخرج بالعبد عن 
حالته الطبيعية ويفقده سلامة العقل الواعى والقدرة على التصرف» وسر المسألة في 
نظرهم هو «المعرفة» بحقيقة الوجود, فإذا عرف الإنسان الأشياء على حقيقتها فر منها 
ونظر إليها بعين الفناء» ومن نظر إلى الأشياء بعين الفناء درك نها معدومة بالإضافة إلى 
وجود الواحد الحق. 

والسكر في نظر الجنيد وأصحابه أشبه بميدان لعب الأطفال وآليق بالمبتدئين في 
الطريق الصوف» آما الصحو فهو الميدان الذي يصرع فيه الرجال وهو من صفات 
الصوفية المتمكنين. السكر عندهم توهم فناء الذات مع بقاء الصفات» وهذا هو الحجاب 
بعينه» أما الصحو فهو رؤية بقاء الذات مع فناء الصفات» وهذا هو الكشف. 

وكما أن من تعود شرب الخمر حتى أصبح مدمتًا عليها لا يرتوي منها مهما شرب» 
كذلك من ذاق طعم الخمر الإلهية وسكر بها لا تروي له غلة مهما شرب» ورجل الصحو 
لا يلتذ بالشرب ولا يقوى عليه» في حين أن رجل الشرب يلتذ بالشرب ويطلب المزيد. 
حكي أن يحيى بن معاذ الرازي كتب إلى بي يزيد البسطامي: «ما ظنك بمن شرب قطرة 
ق کی حه کک قال بن ر اکت من کرت بون السبوات وار 
وما روي بعدٌ» ولسانه خارج يقول هل من مزيد؟»"' يقول الهجويري معقبًا على هذين 
القولين: «وقد توهم قوم أن يحيى بن معاذ يتكلم هنا عن السكرء وأن أبا يزيد يتكلم 
عن الصحوء لكن العكس هو الصحيح» فإن رجل الصحو هو الذي يعجز حتى عن شرب 
قطرة واحدة» ورجل السكر هو الذي يشرب كل ما يستطيع ويطلب المزيد.»"' ومما يزيد 
في قيمة الصحو في نظر الجنيد أنه لا مجال فيه لإظهار المواجدء والسكر لا يكون إلا 


الرسالة القشيريةء ص١٤٠.‏ 
۳ كشف المحجوب» ص۱۸۷. 


Yé 


الحياة الصوفية في ظل المرشدين وأصحاب الفرق 


لأصحاب المواجد» وإظهار المواجد من الأمور التي عاب بها الجنيد على الصوفية واعتبرها 
من علامات ضعف الروحانية. 

ولذلك رفض مصاحبة الحلاج واعتبره رجلا استسلم للمواجد ولم يکتم سرا كان 
آولی به أن يكتمه. 

قيل إنه لما قطع الحلاج صلته بعمرو بن عثمان أتى إلى الجنيد فسأله: ما جاء 
بك إلينا؟ فقال الحلاج: جئت لصحبة الشيخء فقال الجنيد: «أنا لا أصحب المجانينء إن 
الصحبة تقتضي كمال العقلء فإن لم يكن ذاك فالعقابة كما ترى من مسلكك من سهل 
بن عبد الله وعمرو بن عثمان المكي»» فقال الحلاج: «يا شيخ إن الصحو والسكر صفتان 
للعبد» والعبد محجوب عن ربه حتى يفنى عن صفاته»» فقال الجنيد: «يا بن منصور 
إنك أخطأت في الصحو والسكرء إن الصحو سلامة الحال مع الله» والسكر المبالغة في 
الشوق والمحبةء وليس واحد من هذين ينال بالكسب. يا ابن منصور إن في كلامك حماقة 
ومخرقة.»' 

ومذهب الجنيد في تفضيل الصحو على السكر هو المذهب الذي أخذ به كبار الصوفية 
من بعده. 

وأما ضعاف النفوس من المتأخرين الذين بالغوا في الطرف الآخر واعتبروا الجذب 
والغيبة والظهور بشتى آلوان الهوس والرعونة علامة من علامات أولياء الله فلم يكونوا 
إلا أفاقين دخلاء على التصوف» والتصوف منهم براء. 

هذه نماذج قليلة سقناها على سبيل الأمثلة لتوضيح بعض المسائل التي وقع فيها 
الخلاف بين من يسميهم الهجويري بالفرّق الصوفية» وهي - كما يرى القارئ - مسائل 
تفصيلية لا تمس جوهر الحياة الصوفية في شيء» ولكنها تكشف عن بعض دقائقهاء 
وتظهرنا على مدى تغلغل القوم إلى أعماق نفوسهم» ومقدرتهم على تحليل ألطف وأدق 
معاني التصوف والآحوال التي يعالجونها في حياتهم الصوفيةء ناظرين في هذا التحليل 
داقمًا إلى الله وصلتهم E‏ 


انظر كشف المحجوب» ص۱۸۹. 
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المشاهدة والإشراق 


ذكرنا فيما مضى أن المشاهدة ثمرة المجاهدةء وأن من لا مجاهدة له فلا مشاهدة له» والآن 
نشرح ما يقوله الصوفية عن المشاهدة علَّنا نقف على شيء من أسرارهاء وإن كنا لا نطمع 
في أن ندرك حقيقتها لأنها كسائر أحوال الصوفية وقف على من يعانيها ويجربها. 

وصف الله سبحانه نفسه بأنه نور السموات والأرض؛ آي المتجلي اثره في کل شيء» 
والنور أظهر الأشياءء بل به وحده تظهر الأشياء وما خفي الله إلا لشدة ظهورهء کالشمس 
لا ترى في وضح النهار لشدة ما ينبعث منها من الضوءء» فهي عين الحجاب على نفسها. 

اك اه رن الى الحرهة لان الان اا تدرك إا الخصىن و إا يشاهد ق 
قلب العبد؛ أي إن مشاهدته روحية لا حسيةء ونوره المشار إليه في الآية نور روحي لا 
حسي» وهو بهذا المعنى نور السموات والأرض أي الظاهر آثره في الوجود بأسره. 

فإذا تكلم الصوفية عن رؤية الله في القلب فإنما يقصدون بها مشاهدته بنور يقين 
القلب» وليس نور يقين القلب إلا شعاعًا من النور الإلهي الذي وضعه الله في قلب العبدء 
وبواسطة هذا الشعاع يرى العبد ربه ذوقاء كضوء الشمس الذي يمن الناظر إليها من 
رؤيتها. يقول آبو يزيد البسطامي إن الذين يتكلمون عن الأزلية لا بد أن يكون فيهم 
مصابح الأزليةء وهذا المصباح هو نور اليقين. 

ومن دال وجوه هذا الضفاح الأزل فى قلت الان وخود قوة «القراسة ٠ق‏ فلب 
الح الضادن كا مفو ال دك اجك لقال افوا فرام اىن فاته ر ووا 
ومنها كذلك علوم الوحي والإلهام التي هي علوم الأنبياء والأولياءء فإن المصدر واحد في 
الحالتينء والفرق بين وحي الأنبياء وإلهام الأولياء إنما هى فيما يكشفه النور الإلهي من 
المعارف الغيبية في قلوب الموحى إليهم واللهمين. أما ما ينكشف منها للرسل فقد قفل 


التصوف 


الباب فيه ببعثة النبي محمد خاتم النبيينء وأما ما ينكشف لأولياء الله فالباب مفتوح فيه 
إلى بد الآبدين. 

ولكن لا بد من صقل صفحة القلب بالرياضة والمجاهدة لكي يشرق عليها ذلك النورء 
وذلك بإزالة الحجب التي تتصل بكل ما سوى الله وتحول دون إشراق النور الإلهي في 
القلب أو انبعاثه منه على حد قول بعض الصوفية الذين يذهبون إلى أن «المشكاة» الواردة 
في قوله تعالی: مَل وره گمشگاة فيهًا مصْبَّاحٌ4 هي قلب العبدء و«المصباح» هو النور 
الإلهي الذي أودعه الله في القلب الإنساني منذ خلق الله آدم ونفخ فيه من روحه» وعلى هذا 
ففي الإنسان عنصم إلهي بفطرتهء لا يكسبه بكده ومجاهدته» وإنما تكشف المجاهدة عنه 
وتزيل الحجب التي تغشاه. 

وليس النور الإلهي في قلب العبد وسيلة لمشاهدة الله وحسب» بل هو النور الذي 
يهتدي به العبد إلى ما هو خير وحق وجمیل في آمور دینه ودنیاه» ولذا يقول بعض 
الصوفية إن من عصى قلبه فقد عصى ربه»ء وذلك لآن القلب عند الصوفية مركز إشراق 
ومرکز عرفان معًا. 

ويظهر الإشراق في قلب الصوفي على أنحاءء فقد يظهر فجأة قويًا شديدًاء وقد يبدو 
خافتًا أول الأمر ثم يأخذ في القوة واللمعان» وهنا يشاهد الصوق الصفات الإلهية وآثارهاء 
ويشتغل بهذه المشاهدة عن نفسه وعن كل ما سوى الله. فإذا فني عن ذاته بالكلية حصل 
في المقام الذي يطلق عليه الصوفية اسم مقام «الإحسان» وهو المقام الذي قال فيه رسول 
الله كل: «الإحسان أن تعبد الله كأنك تراه.» 

ويذكر الهجويري نوعين من المشاهدة: الأولى المشاهدة التي هي ثمرة الإيمانء والثانية 
المشاهدة التي هي ثمرة المحبةء فإن العبد يصل في حبه لربه إلى درجة يستغرق فيه 
بكليته ولا يشتغل قلبه بشيء سواه» ويظهر الفرق بين النوعين في قوال الصوفية وهم 
يعبرون عن شهودهم وأحوال وجدهم» فإِذا قال أحدهم: «ما رأيت شيتًا إلا رأيت الله معه» 
أشار إلى النوع الأول؛ لأنه شاهد آثار الله ظاهرة في الخلق» وهذا هو الإيمان الصادقء وإذا 
قال الآخر: «ما ریت شينًا سوی الله» أو قال: 


فما نظرت عينى إلى غير وجهه ولا سمعت أذنی خلاف كلامه' 


۱ الفتوحات المكية. ج ٣ء‏ ص٤‏ 1۰ 
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المشاهدة والإشراق 


فإنه يشير إلى الشهود الثاني» والصوفي الأول يرى الآثار الإلهية بعيني رأسه ويشاهد 
صاحب الآثار بعین قلبهء والثاني غافل عن الآثار وعن نفسه لا یری سوئ الله» وطريق 
الأول برهاني وطريق الثاني كشفي ذوقي» وفي هذا المعنى يقول أبو يزيد البسطامي: 
«حججت مرة فرآيت البيت ولم أر صاحبه» وحججت الثانية فرأيت «البيت» وصاحبهء 
وحججت الثالثة فلم أر البيت ولا صاحبه.» ففى الحالة الأولى رأى أبو يزيد «البيت» 
فة ولوت عات ا كه ا الا ا ا را 
ببصره ورأى صاحب البيت بعقله» وهذا طريق النظار» وق الحالة الثالثة غفل عن نفسه 
وعن البيت فرآى وحدة مطلقة لا يميز فيها بين الأثر والمؤثر: بين البيت وصاحب البيتء 
وانمحی في قلبه كل ما سوى الله وفي هذا المعنى أيضًا يقول محمد بن عبد الجبار النفري 
في كتاب «المواقف»: «وقال لي (أي الله) آدنی علوم القرب أن تری آثار نظري في کل شيء 
فيكون أغلب عليك من معرفتك بي»»" أي إن أقل درجات المشاهدة أن تراني ونت تنظر 
إلى آثاري» وأن تكون هذه الحال آفت عليك من معرفتك بی. أما أعلى ازجا المشاهدة 
ی الت حى فها ر ت وار ف بطر د الل اد ا 
N EÊ J EE SNARES GS CARS GeSRE ES.‏ 
في درجات الشهود» فمنهم من يقول: «ما رأیت شيتًا إلا وريت الله قبله»» ومنهم من 
يقول: «ما ریت شیدًا إلا ورایت الله بعدهء أو معه»» ومنهم من يقول: «ما رایت سوی 
الله» وهذا مقام وحدة الشهود وليس تعبيرًا عن نظرية وحدة الوجود كما ذكرنا مرارًا. 
إن بناء التصوف برمته يقوم على هذا الأساس: وهو أن فناء الصوفي عن نفسه هو بقاؤه 
بالله. أو بعبارة أخرى إن من فقد نفسه وجد ربه» وإن حالة الوجد أو الجذب هي 
وحدها الحال التي يتصل فيها العبد بالكهء وليست مسائل التصوف الكبرى مثل «الزهد» 
و«تصفية ال و«المحبة» و«المعرفة» و«الولاية» وغيرها سوى فروع لهذه المسألة 
الرئيسيةء وقد عبر الصوفية عن حال الشهود هذه بألفاظ كثيرة كلها من قبيل المجاز 
مثل: الفناء و«الوجد» و«الجذب» و«الذوق» و«الشرب» و«الغيبة» و«السكر» و«الحال»» 
وهي اصطلاحات تدور على آلسنة الصوفية ويعير بها كل واحد منهم عن الزاوية الخاصة 
التي ينظر منها إلى تجربته في الشهودء ولكنها لا تعني إلا قليلا لمن لم يجرب تجارب 
القوم ويذوق آذواقهم. كما أن وصف «الشهود» بأنه س إلهيْ يكشفه الله في قلب عبده 


" المواقف» ص٠.‏ 


۹ 


التصوف 
المؤمن فيراه بعين اليقينء أو آنه نور ينبعث في قلب العبد نتيجة لحبه لله» لا غناء فيه لغير 
الصوفي الذي انكشف له ذلك السر أو شاهد هذا النور. أما هذه العبارات المجازية فمن 


شأنها أن تخلع على ذلك المعنى الدقيق اللطيف ثوبًا كثيفا من المادية هو أبعد ما يكون 
عنه. 


الولاية ق التصوف الإسلامي 


الولي لغة القريب والمحب والصديق والنصير والمولى والمالك والعبد والمعتق والمعتَّق 
والصاحب والجار والحليف والمنعم والمنعم عليه إلخ. فكلمة «الولي» قديمة في اللغة 
العربية قدم اللغة ذاتها: استعملت قبل الإسلام كما استعملت في القرآن قبل أن يظهر 
التصوف أو التشيع أو غبرهما من النظم التي استعملت الكلمة فيها فيما بعد. 

وربما كان «القرب» هو المعنى البدائي الأول للولاية: لأن اسم الولي كان يطلق على 
الابن والعم وابن العم وابن الأخت وغير هؤلاء من أقرباء الدم» ولما كانت قرابة الدم تقتضي 
في الحياة القبلية نصرة القريب ومؤازرتهء اكتسبت الولاية منذ البداية معنى النصرة 
والمؤازرة والحماية وما شاكل ذلك من المعاني» ثم تجاوزت مدلول قرابة الدم إلى مدلول 
آخر هو القرابة المعنوية كقرابة الجوار وقرابة المحبة وغيرهما. 

وقد وردت كلمة «ولي» و«أولياء» في عدد غير قليل من الآيات القرآنيةء ووصف الله 
تعالی نفسه بأنه طول الَذِينَ آمَنواچ (قرآن» )۲٠۷:۲‏ )» اولي الْمُؤّمنِينَّ (قرآنء »)٠۸:۳‏ 
ووي الم لمتقين» (قرآن» ١٤:۹٠)ء‏ وأنه ِهُوَ الول وَهُوَ يُحْيي الْمَوْتَّى (قرآنء ١٤:٠)ء‏ 
وأنه هو الْوَليٌ الْحَميدٌ4 (قرآنء ١٤:۲۸)ء‏ وقال تعالى مخاطبًا المؤمنين: ما لَك من 
دون الله من ولي ولا تصبر# (قرآنء .)٠٠۷:١‏ كما وردت كلمة «أولياء» بالجمع للدلالة 
على عباد الله المقربين إليه المجاهدين في سبيله (قرآنء سورة يونس: .)٠١‏ 

وفي هذا كله لم تخرج الكلمتان عن معناهما اللغوي البسيطء ولكن هذا المعنى تطور 
تطورًا عجيبًا على يدي المفسرين من آهل السنة والشيعة والصوفيةء وكان آكثر تطوره 
في البيئات الشيعية ثم الصوفية؛ لأن الصوفية يدينون للشيعة بمعظم ما قالوه في الولاية 
والأولياء. 


التصوف 


وإذا عرفنا أن حركة التشيع في جوهرها حركة سياسية أو دينية ثانيًا - على الرغم 
من أنها تركزت طول الوقت حول فكرة تقديس آل البيت - أدركنا أن المعانى الجديدة 
التي أدخلت إلى مفهوم الولاية عندهم كانت معاني سياسية. فالقول بأن من شرط الولي 
أن يكون «محفوظًا» كما أن من شرط التبي أن يكون «مغصوما ‏ يرجع هن غير نشك 
إلى فكرتهم عن الإمام والإمامة وقصرهم الولاية على الأئمة لأغراض سياسيةء والقول بأن 
الولاية ميراث نبوي انتقل من النبي إلى علي ثم إلى خلفهء قول شيعي وضع ليخدم غرضًا 
سياضيًا هى قضر الولاية على الآقمة من آل البيت» وكذلك القول. بأن الكرامات وخُوارق 
العادات للأئمة وحدهم. 

وهكذا نرى «الولاية» تتحول من معناها القرآني الذي هو النصرة والحماية اللتان 
يمنحهما الله عباده المؤمنين والمتقين والمقربين إليه إطلاقًاء إلى نصرة وحماية طائفة خاصة 
کوک وکات ود أن كانت حا ماعا فعا فمن اة قار عل فن 
تنتقل إليهم انتقالا وراثيًا من النبي» ثم من علي وبنيه. 

فكأن الولاية - بهذا المعنى - امتدادًا للنبوة ومقصورة على الأئمةء وما وجد الشيعة 
أن هؤلاء الأئمة المعصومين بحاجة إلى إثبات ولايتهم» قالوا إن ذلك يتم بظهور الخوارق 
على أيديهم» وأن هذه الخوارق لهم دون غيرهم. 

ولا شك أن الشيعة أيضًا هم الذين قرنوا الولاية بالاستشهاد متخذين من مقتل 
الحسين بن علي مثالا للولي الشهيد الذي ضحى بحياته في سبيل نصرة الحق والله» على 
تخو ما ينظ اليتون إل استقهان المستخ :فان خلت فكرة الاتشهاد ف :بحضن 
أقوال الصوفية فعن طريق الشيعة في أغلب الظنء وإن كان الاستشهاد في الجهاد في سبيل 
الله من الأمور التي ذكرها القرآن وأثنى على أصحابهاء قال تعالى: إو تَحْسَبَنٌ الَذِينَ 
فوا في سيل الل ماتا بل أَحيَاءٌ عن رَبّهمْ يُذْرَقَونَ." 

ولا جاء دور الصوفيةء كان من الطبيعي أن تتسرب إلى أوساطهم آفكار الشيعة عن 
الولايةء لا سيما وأن التصوف والتشيع نبتا وترعرعا زمنًا طويلًا في بيئة واحدة هي البيئة 
العراقية والفارسية. غير أن الصوفية لم يقفوا بالولاية عند الحدود التي رسمها الشيعة 
بل تجاوزوا هذه الحدود وتوسعوا في معنى الولاية في عصورهم المتأخرة» وخاضوا في 


.١١۷ص القشیرى»‎ ١ 
.۱۹۱۹ آل عمران:‎ " 
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مسائل لم يخض فيها الشيعة ولم تخطر لهم ببال» فتكلموا عن معنى الولي إطلاقا لا الولي 
الإمام» وذكروا صفات الأولياء ووظائفهم ومراتبهم وقارنوا بين الولاية والنبوة وناقشوا 
أيهما آفضل» كما تكلموا في ختم الولاية وغير ذلك من المسائل التي سنعرض لها. 


)١(‏ الولي والصوفي 


أخص صفات الولي في الإسلام القرب من الله» وفي القرآن شواهد تدل على أن الله اختص 
بعض عباده بالقرب منه» وبهذا المعنى العام يدخل الأنبياء في الأولياء كما يدخل فيهم 
الصوفية وغير الصوفية؛ لأن صفة القرب من الله حظ مشتركٌ بين هؤلاء جميعًاء وكذلك 
اختصاص الله الأولياء بالحفظ أو العصمة أو ما شابههما من الصفات. بل إن السراج 
صاحب اللمع ليذهب إلى أن «خاصة أهل الله»» وهو وصف أطلقه الصوفية على أنفسهم» 
ينطبق أولًا على الأنبياء الذين اختصهم الله بالوحي والرسالة والعصمة من الزللء وينطبق 
ثانيًا على الأولياء الذين اختصهم بصدق الورع والتعلق بالحقائق. 

ولكن جمهور الصوفية يطلقون اسم «الولي» على الصوفي الذي حصل في مقام القرب 
من الله بفضل قداسته وورعه وفنائه في محبة ربه» ويعتبرون الولاية والنبوة مرتبتين 
مختلفتين مستقلتين إلى حد أن يمكن المفاضلة بينهما كما سيآتي بيانه» وإذا قالوا 
إن الصوفية خاصة المسلمين والأآولياء خاصة الصوفيةء فمعنى هذا أن لاء اة 
المسلمين» وأن الولاية أعلى مرتبة روحانية يصل إليها المسلم. 

ولا تقترن الولاية في الإسلام السني بمعنى من معاني الألوهيةء فلا يدعي الولي 
أن فيه جانبًا الها على سبيل الفيض أو الحلول أو ما شاكلهماء وإن كان يدعي أو 
يُدعی له» أن الله أودع فيه قوة أو صفة خارقة تعصمه ‏ بدنًا رواک هنان يأتي 
بمعصيةء وهذه هي القوة التي تفسر ما يعتقده الصوفية من أن الولي في استطاعته إتيان 
الكرامات ا مستجاب الدعوة» صادق الفراسةء قادر على تسخير 
قوى الطبيعةء تحل بركته ينما وضعهاء وتتحقق لعنته حيثما أرسلهاء واستجابة الدعوة 
قديمة في الإسلام: قيل إن سعد بن أبي وقاص اختص من بين الصحابة بقبول دعائه» 
وروي عن النبي ٤ي‏ آنه قال: «رب أشعث آغبر ذي طمرین لا يژبه له لو أقسم على الله 
لأيره» منهم البراء بن مالك.» 


التصوف 


الولي رجل مشغول بالل» يقضي حياته في صحبة مولاه. رجل تجرد عن شهواته وعن 
علاقاته بنفسه وبالعالم حوله» ومن الطبيعي على من وصل إلى هذه المرتبة وتهيأت نفسه 
هذا التهيؤ الروحاني ألا يدخل إلى حياته المنعزلة عن مجرى التجارب الإنسانية العادية 
إلا الأفكار والخواطر التي تتقق وهذه الحياة. بل هتالك ما هى فوق هذا وأعلى من هذا 
وهو آن الولي بفضل ما بلغه من درجة الصفاء الروحي له قدرة على إدراك معاني الغيب 
والكشف الإلهامى عن حقائق الأشياء. أما الإتيان بالكرامات وخوارق العادات فمن الأمور 
التي يدعيها جمهور الصوفية لأنفسهم عادةً وإنما يضفيها عليهم العامة من أتباعهم 
ا ل ا م ها و ل و أن ع كان الان ق الال 
غلب عليها الجهل والاعتقادات في الخرافات ليس لهم بالل إلا صلة روحية ضثيلةء وأن 
کل صلتهم بالأولياء مباشرة» فهم يتصلون باش عن طريق هؤلاء الأولیاء. غير آنه يجب 
ألا ننسى أن مثل هذه الاعتقادات في الولي ووساطته وقوته سابقة على التصوف سبقا 
و أ ما ادها كات مو خو ة ف الاد الى وها امون 
وگانت متدفرة تدشان الألم فة اما طهرت حرك التضرف ف اليلكن الإ اة لح 
تخلق فكرة الولاية خلقاء وإنما شكلت أفكارًا كانت جزءًا من التراث الروحي لهذه البلاد 


ء۶ 


بأن أبرزت فيها الجانب الصوفي من الحياة الدينية. 


(۲) الولاية منحة إلهية 


والولاية في نظر الصوفية مرتبة لا يصل إليها الولي بأعماله ومجاهداته» وإنما هي منحة 
إلهية يمنحها الله من يشاء من عبادهء وقد يكون الولي على حظٌ كبير من العبادة والزهد 
ال وک ھت ا ف ا ا ا 
وحياته فيه» وهذا هو المعنى الذي يشير إليه الصوفية بكلمة «الجذب» التي هي علامة 
غل بالقنا فا الوق ن الاس هى جذ( اه ومن كان بهذه الثابة كان 
ولنًاء وإذا أضيف إلى هذا الجذب «الكرامات» اعترف الناس بولايته في حياته وبعد مماتهء 
وقد يوجد الولي ویعیش ویموت مغمورًا لا يعرف الناس ولایته ولا يدرکها هو في نفسه. 

ومعنى منح الله الولاية للولي أنها مقدرة أزلاء شأنها في ذلك شأن المراتب الروحية 
اللر ابا واا اا هرا من ونال ي لوو د اة 
أنها أمور قدرها الله على العبد لا تكتسب بالجهد والعملء وإنما يهبها الله لمن يشاء فض 
منه ونعمة. فالولاية بهذا المعنى «نور» يقذفه الله في قلب العبدء به يعرف العبد ربه. يقول 


Yo 
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الحسين بن منصور الحلاج: «لولا تعرفه (أي الله) لك ما عرفته.» أي تعرفه لك عن طريق 
ذلك النور» وهذا النور على درجات تتفاوت قوة وضعفا وتختلف باختلاف درجات القرب 
من الله والصوفية يتحدثون عن «المكث في درجة القرب»» فمن الأولياء من يمكث في درجة 
المحادثةء ومنهم من يمكث في درجة المجالسةء ومنهم من يمكث في درجة المناجاة؛ ولذلك 
يسمون «أهل الحديث» وأهل المجالسة وأهل المناجاة وهكذاء وأعلى درجات القرب وأقواها 
درجة المشاهدة التي هي درجة الفناء في عين الألوهية كما يقول ابن عربي. 


(۳) صفات الولي 


ظهر مما تقدم أن للولاية في الإسلام معنيين: معنى عام غير اصطلاحي وهو ولاية كل 
مؤمن قرّبه الله إليه كما وردت في ذلك الآيات القرآنية التي أسلفنا ذكرهاء ومعنى خاص 
اصطلاحي وهو الولاية التي لها تعريف خاص وشروط ونظام» وقد ظهر لنا عند النظر 
في صفات الولاية بالمعنى الثانى أن كثيرًّا من هذه الصفات له نظائره في الولاية بالمعنى 
العام وأن الباقي هو من الصفات التي خلعها رجال التصوف على الأولياء في عصور 
فتأخرة: وستذ كى النوعين جميعا لآن: متهما تالف الضقات التي يثميز بها اللي المسام. 


)١(‏ من أوائل هذه الصفات وأقدمها أن الولي شخص يؤيده الله وينصره. ظهر هذا 
المعنى في الإسلام قبل ظهور التصوف وأولياء الصوفية كما قلنا: أي ظهر منذ ابتدأت 
الدعوة إلى الإسلام وكان معنى الولاية نصرة الله للعبد لنصرته لدين الله. فالذين جاهدوا قي 
الله كانوا أولياءه» وكذلك الذين اتقوا وأخلصوا في دينهم» وكذلك الذين اضطهدتهم قريش 
وآذتهم من أجل إسلامهم» كل هؤلاء كانوا آولياء لله حسب النصوص القرآنية الواردة 
فيهم» وفيهم جميعًا نزلت الآية: ألا إن اَوَليَاءَ الله لا حَوْفُ عَلَيْهِمْ ولا هُمُ يَخْرَنُونَ4 
(قرآن» »)1۲:٠١‏ وورد الحديث: «من آذي وليًا فقد عاداني.» وقد احتفظت هذه الصفة 
RE ILRI SESE ANE Sh aa:‏ 
وأخذت صورتها النهائية الاصطلاحية. 

(۲) ومن الصفات القديمة للولي أيصًا إكرام الله إياهء ويظهر هذا الإكرام في مظاهر 
شتى أخصها الكرامات التي تتأيد بها ولايته وتعرف بها منزلته» وقد أشار القرآن إلى 
فون هاو ارماك وكوارن ادات عل د من اكت اه اة فا اة 
من ذلك سندًا يستندون إليه في دعوى ظهور مثل هذه الخوارق على أيديهم. من ذلك قوله 
تعالی في قصة مریم: لما دَخَل عَلَّا رَگريًا الْمُحُرَابَ وَجَدَ عندَهَا رقا قال يا مَرْيمُ انى 


کپ 


Yoo 


التصوف 


o ا‎ 


لك هذا قَالَّث هُوَ من عن الل إن الله يَرْرُق مَنْ يَشَاءُ بغْيْر جسّاب»" وقال تعالى مخاطبًا 
مريم أيصًا: طِوَهُرّي إِلَيْك بجذع النَْلَة ثَسَاقط عَلَيْك رُطَبَّا جَنيًا4؛ ولم يكن الوقت وقت 


پا وا ھر ل 


ظهور التمر ولا آوان نضجه. 

وقال تعالى في قصة نقل عرش بلقیس إلى مجلس سليمان: َال عفريتٌ مى الجن 
أا تيك به (آي العرش) قَبْلَ اَن تقوم من مََامك وَٳِني لَه قوي امین # قَالَ الَذِي عند 
علْمٌ من الكَتاب أنَا تيك به هَبْلَ أَنْ يرد إلَيْكَ طَرْفكَ؛* فالذي عنده علم من الكتاب ولي 
في استطاعته آن يحضر عرش بلقيس إلى مجلس سليمان في لمحة بصر وهي آقصر بكثير 
من الذي يستغرقه قيام الشخص من مكانه. 

وقد قص الله في القرآن الأعاجيب التي ظهرت على يدي أهل الكهف وذي القرنين 
الذي مكن الله له في الأرض ما لم يمكن لغيره» والخضر الذي أتى بكثير من خوارق 
العادات عندما التقى بموسى من إقامة الجدار ونحوهاء وكل هؤلاء لم يكونوا أنبياء وإنما 
کانوا آولیاء. 

والإجماع منعقد من المسلمين على أن للأولياء كرامات» ولكن كبار الصوفية يحذرون 
من الركون إليها والاغترار بها؛ مخافة أن تكون نوعًا من الابتلاء يبتلي الله به العبد ويمتحن 
به صدقه» ویری بعضهم آنه يجب ألا يتحدث الولي عنها آو يتحدى بها. 

قال أبو الحسين النوري: «كان في نفسي شيء من الكرامات» فأخذت قصبة من 
الصبيان وقمت بين زورقين ثم قلت: وعزتك لن لم تخرج لي سمكة فيها ثلاثة أرطال 
لأغرقن نفسي. قال: فخرجت لي سمكة فيها ثلاثة أرطال»» فبلغ الجنيد ذلك فقال: «كان 
حكمه أن تخرج له أفعى فتلدغه.»" وقيل لأبي يزيد البسطامي: فلان يمشي في ليلة إلى 
مكةء فقال: الشيطان يمشى في ا اق ا ف فة الله وقیل له: قلان 
يمشي على الماء ويطير في الهواء فقال: الطير يطير في الهواء والسمك يمر على الماء» وقال 
سهل بن عبد الله التستري: «أكبر الكرامات أن تبدل خلقا مذمومًا من أخلاقك.»٠‏ 


آل عمران: ۲۷. 
مریم: .۲١‏ 

° النمل: ۳۹. 
القشيري» ص۳١٠.‏ 
۷ القشيري» ص٤١٠.‏ 
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هذه كلها شواهد على أن كبار الصوفية من آمثال الجنيد وأبي يزيد وسهل بن 
عبد الله يحقرون من شأن الكرامات ولا يدعونها لأنفسهم؛ لأنهم يرون فيها مجالًا للفتنة 
والغرور وسبيلد إلى الرياء» وأن التحدث عنها والتحدي بها فيهما ركون إلى ما سوى ال 
وهذا بعينه هو الشرك الخفي عندهم» وأآكبر الكرامات في نظر سهل بن عبد الله تغيير 
صفات النفس وتطهبرها من شوائبها لا ما ذكروه من خوارق الطبيعة. 

ومما يتصل بكرامات الأولياء تسخير قوى الطبيعة لإرادة الآولياء. وهو اختصاص 
كان للأنبياء كما تشهد به الآيات القرآنية التي تشير إلى تسخير الريح لسليمان: إتَجْري 
بأمره رُحَاءَ حَيْتُ أَصَابّ» وتسخير الملائكة لمحمد يحاربون في صفوفه في غزوة بدرء 
إلخ» وقد توسع الصوفية في معنى التسخير والتصرف في الكون وأكثروا الكام فيهماء 
حتى لا نكاد نجد وليًا من الأولياء لم تنسب إليه هذه القوة الخارقةء أو لم تذكر الأساطير 
وجود هذه القوة له. تكلموا عن التسخبر والتصرف بالهمة وبالقول» وباستعمال الأسماء 
والحروف» لا سيما اسم الله الأعظم الذي هو من أعظم الأسرار عندهم. 

والظاهر أن لكل هذا صلة ببعض الآراء المزدكية التى كانت منتشرة في خراسان 
ونقلها إلى الأوساط الصوفية أمثال الترمذي والحلاج» وربما کانت متصلة أيضًا بالفلسفة 
الأفلاطونية الحديثة المتأخرة نقلها عن هذا المصدر إلى التصوف ذو النون المصري الذي 
کان مشهورًا بعلوم الأسرار. 

)١(‏ وإذا نظرنا إلى الولي من وجهة نظر الصوفيةء قلنا إن أخص صفاته وأبرزها آنه 
رجل فني في الله» أو آنه المجذوب في حب الله والفناء عند الصوفية نهاية الطريق وعتبة 
الوصول إلى الله» وباب الولاية ومقامها. فالولي في نظرهم هو من استولى عليه سلطان 
المحبة الإلهية فلم يترك في قلبه متسعًا لغير محبوبه» وهو الذي تجرد عن إرادته وحوله 
وقوته» وأصبح لا يشعر بوجود غير وجود الحق» هو الصوفي الفاني عن وجوده الباقي 
بالحق. سئل أبو بكر الواسطي عن الولي كيف يغذيه الله فقال: 


في بدایته بعبادته» وي کهولته بستره ولطافته» ثم جد به إلى ما سبق له من 
نعوته وصفاته» ثم یذیقه طعم قیامه به في أوقاته.٠‏ 


^ الرسالة القشيرية» ص۸١١.‏ 


التصوف 


فالأولى درجة العبادةء وهي أول الطريق ومرتبة المبتدئين من المريدينء والثانية درجة 
ستره عن الناس بانقطاعه إلى الله وشغله به عمن سواه» وفي هذه المرتبة يغذي الله وليه 
بستره ولطفه» والثالثة درجة يظهر الله فيها للولي ما سبق أن قدره له من الصفات» فهى 
درجة تعريف الولي بولايته وإيقافه على منزلتهء والرابعة درجة يذيقه الله فيها قيامه به 
ويكشف له فيها أنه السامع منه إذا سمع»ء والمبصر منه إذا أبصرء والباطش منه إذا بطشء 
وهكذا. قال تعالى مخاطبًا النبي عليه السلام: وما رَمَيْتَ إذ رَمَيْتَ وَلَكنُ الله رَمَى# وهذا 
هو الفناء الصوفي بعينه. 

)٤(‏ ومن صفات «الولي» أن يكون محفوظًا كما أن من صفات النبي أن يكون معصومًا: 
أي محفوظًا ومعصومًا من مخالفة الشرع؛ لأن كل من كان للشرع عليه اعتراض فهو 
مغرور مخدوع كما يقول القشيري» ومعنى هذا الشرط أن كلا من النبي والولي لا يعصي 
الله ولا يأتي ما يتعارض مع الشرع» ولكنها يختلفان: فعدم العصيان في النبي راجع 
إلى العصمة وهي مر يخلقه الله في النبي» فهو لا يعصي ربه لأن الله وهبه قوة يدراً بها 
العصيان» أو وهبه مناعة من العصيان. آما الولي فهو إنسان كسائر الناس فيه المقدرة 
على أن يعصي وأن يطيع» ولكن الله يحفظه من المعصية بأن يبعث في قلبه نورًا يهديه 
خض O O AS E N‏ أحدهما 
لا يمرض به لمناعة طبيعية في جسمه» آما الآخر فلا يمرض به لتناوله شينًا من الدواء 
يحميه من المرض بحيث لو تخلى عن تعاطي هذا الدواء سقط فريسة للمرض. 

والظاهر أن التفرقة بين اله والنقة مسألة أثارها متأخرو الصوفية»ء وأن الأصل 
كان العصمة لكل من النبي والوليء للنبي أولء وللولي بالوراثة الروحيةء وهذا بالفعل ما 
كان عليه الأمر في أوساط الشيعةء فقد أسندوا ذلك الاختصاص النبوي إلى علي أولا ثم إلى 
الأئمة من بعده» وعن طريق الشيعة دخلت الفكرة إلى الأوساط الصوفيةء ثو توسع فيها 
المتأخرون على النحو الذي أشرنا إليه. 

والله لا يحفظ الولي من المعصية وحدهاء بل من كل ما يكون للشرع عليه اعتراض» 
وبذلك يدخل في الأشياء التي يحفظ الله الولي منها كل مخالفة لآداب الشرع وإن لم تكن 
معصية. قيل: قصد آبو يزيد البسطامي بعض من وصفوا بالولايةء فلما واف مسجده قعد 
ينتظر قدومه» فخرج الرجل وتنخم في المسجد» فانصرف بو يزيد ولم يسلم عليه» وقال: 
«هذا رجل غير مأمون على أدب من آداب الشريعةء فكيف يكون أميتًا على أسرار الحق؟»“ 


“ الرسالة القشيرية» ص۷١١.‏ 


الولاية في التصوف الإسلامي 


ويرى بعض الصوفية أن الحفظ بالنسبة إلى الولي غير واجب وجوب العصمة للنبيء 
بل يكفي في حفظ الولي آلا يصر على الذنوب إن وقعت منه هنات أو زلات» ووقوع مثل 
الزات غير ممتنع على الولي في نظر هؤلاء. قيل للجنيد: ألعارف يزني يا أبا القاسم؟ 
فأطرق مليًا ثم رفع رأسه وقال: وگانَ أَمْرُ الله قَدَرَا مَقْدُورًا4."' وهذا معناه بقاء الولاية 
على الولي حتى بعد معصيته بشرط أن يقلع عنها ويتوب توب نصوحًاء ولا ترتفع الولاية 
عنه إلا إذا أشرك أو ثبتت ردته. 

وهذا هو الرأي الذي عليه الحكيم الترمذي والجنيد وأبو الحسين النوري والحارث 
المحاسبي» وحجتهم في هذا أن الكبائر لا تتعارض مع الإيمان. ما غيرهم من أمثال سهل 
بن عبد الله التستري وأبي سليمان الداراني وحمدون القصار فيقولون إن الولاية رهن 
NESE OE Ska SNN Eb RES‏ 

وظاهر أن مرد الخلاف بين الطائفتين يرجع إلى الخلاف القديم بين علماء الكلام 
في معنى الإيمان نفسه» وكلامهم في صاحب الكبيرة أمؤمن هو أم كافر؟ ولا كان الإيمان 
أساس الولاية انتقل الخلاف من الأصل إلى الفرع. 

)٥(‏ وآخر صفات الولي «الشفاعة» فقد ادعى صوفية المشرق خاصة أن الأولياء شفعاء 
عند الله في الخلق يوم القيامة» وجهروا بذلك بين الناس وبالغوا كل المبالغةء بل إنهم 
ادعوها لأنفسهم سواء أكانوا من الأولياء أم لم يكونواء أو على الأقل ادعاها الكثيرون 
منهم ومنحوا الحق فيها لتلاميذهم. قال بعضهم: «ليس من تلاميذنا من لم يكن يوم 
القيامة شفيع آهل النار ويدخلهم الجنة»! روي هذا أو مثله عن حاتم الأصم وأبي يزيد 
البسطامي» وادعى الشبلي أن محمدًا عليه السلام سيشفع يوم القيامة في أمته» ما هو 
فسيشفع بعده في أهل النار حتى لا يبقى فيها أحد."" 

ولا دري كيف يوفق الشبلي - إن صح صدور هذا القول عنه - بين شفاعته التي 
ستنتهي بخروج أهل النار منهاء وبين قوله تعالى خَالِدِينَ فيهًا أَبَدَا4؟ على أن الشبلي 
لم يكن المسلم الوحيد الذي تكلم عن مصير جهنم في الدار الآخرة ون مآلها إلى الزوالء لا 
من أجل شفاعة الشافعين بل لأسباب أخرى تتعلق بطبيعة الله الذي قال إنه صادق الوعد 
ولم يقل صادق الوعيد. فقد ذهبت طائفة من المتكلمين منهم أبو الهذيل العلاف» ومن 


٠٠٠١ص الرسالة القشيرية»‎ ٠ 
.۲٤۸ص تلبیس إبلیس»‎ 


التصوف 


الصوفية منهم ابن عربي» إلى القول بأن جهنم ستخبو نارها وتتغیر طبیعتها على مر 
الزمنء ويُزيد ابن عربي أن العذاب فيها سيتحول إلى نوع من النعيم يخالف في طبيعته 
نعيم أهل الجنة. يقول: 


وإن دخلوا دار الشقاء فإنهم على لذة فيها نعيم مباين 
نعيم جنان الخلد فالأمر واحد وبينهما عند التجلي تباين 
يسمى عذابًا من عذوبة لفظه وذاك له كالقشر والقشر صاين"' 


)٤(‏ المفاضلة بين الأولياء والأنبياء والملائكة 


ظهرت المفاضلة بين الإنسان والملائكة في الفكر الإسلامي بوجه عام والفكر الصوق بوجه 
خاص» وكان مبعتها من غير شك ما ورد في القرآن 5 قصة آدم ومطالبة الله الملائكة 
بالسجود له» والقرآن صريح في أن «الإنسان» الذي اختاره الله خليفة في أرضه وأسجد 
الملائكة تعظيمًا له» أفضل من الملائكة بما أودع الله فيه من الصفات وما علمه من الأسماء. 
قال تعالى: ََإذْ قال رَبك لِلْمَلَاِگة إِنّي جَاعِلٌ في الأَرّض حَلِيفَةً4 وهو آدم» وقال: وَل 
آم الَشْمَاءَ كلها ُمُ عَرَصَهُمْ ڪَ المَلَاِگة فَقَالَ انوي بأسّمَاءِ هَوَلءِ إِن كُنْتمُ صَارِقينَ 
٭ قالُوا سُبَْانَك لا علْمَ نَا إل مَا عَلَمَْنَا إِنَكَ أت ا 

وليست هذه «الأسماء» إلا الصفات التي أودعها الله آدم وذريته» ولم يودعها كلهاء بل 
أودع بعضها في الملائكة؛ ولهذا كانت طبيعة الإنسان أكمل وأتم» ومرتبته في سلم الوجود 
أعلى من طبيعة الملائكة؛ لأن فيه نزعات الخير التي يتمثل فيها الجمال الإلهي» ونزعات 
الشر التى يتجلى فيها الجلال الإلهى» في حين أن الملائكة ليس فيهم 4 الأخبرة 
شي فهم مجبولون على الطاعة والعبادة لا تجد المعصية إليهم سبي لأنهم لم تتهياً لهم 
أسبابها. آما الإنسان فبذور الشر والمعصية أصيلة في جبلته» فإذا غالب شهوته وهواه 
وكبح جماح نفسه» وانتهى به الأمر إلى الطاعة» كان أفضل من الملائكة» ومن يكسب 
النصر في ساحة القتال خير ممن يمنح النصر منكًا! 


.٩ ٤ص فصوص الحكم»‎ 1۲ 
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الولاية في التصوف الإسلامي 


وإذا كان الإنسان من حيث هو إنسان أفضل من الملائكةء كان الأنبياء أفضل منهم 
من باب أولى لأن الأنبياء خاصة البشر. هذا هو رأي أهل السنة وجميع مشايخ الصوفية. 
أما المعتزلة فا لملائكة عندهم أفضل لأنهم - في نظرهم - أعلى درجة وألطف طبيعةٌ 
وأكثر طاعةء ولكن هذه الصفات ليست الصفات التي تقع بها المفاضلةء وإلا لكان إبليس 
- وكانت له هذه الصفات جميعها - أفضل خلق الله» مع أن الكل مجم على لعنته 
بشهادة الله. 

وظهرت مسألة المفاضلة بين الأنبياء والأولياء في التصوف وكان أول من أثارها 
متصوفة الإمامية بالكوفة: رياح وكليب من زهاد الزنادقة. ثم ظهرت بعد ذلك في کلام 
متصوفة الشام كأبي سليما الات ف سنة ٠٠١‏ وأحمد بن أبي الحواري التو 
سنة »٠٠١‏ وكل هؤلاء يذهبون إلى تفضيل الأولياء على الأنبياء جملةًء وكذلك يذهب هذا 
المذهب محمد بن علي الحكيم الترمذي الذي يستشهد بالحديث القائل: «إن لله أولياء ليسوا 
بأنبياء ولا شهداء يغبطهم الأنبياء والشهداء.» ولكن أهل السنة يجمعون على تفضيل 
الأنبياء على الأولياء» ويرون أن الولاية امتداد للنبوة وتأييد دائم لها؛ لأن النبوة انقطعت 
بموت النبي» والولاية لا تنقطع. فالأولياء هم خلفاء النبي وورثته الروحيون الذين يحملون 
الشعلة المقدسة من بعده» وقي هذا يقول الهجويري: «وقد أراد الث ا ن يظل برهان النبوة 
قاقمًا إلى يومنا هذاء فجعل الآولياء وسيلة لإظهار هذا البرهان لكى يستقر الحق به وتظل 
وة الف قادرة 

أما تأييدهم الدائم للنبي فبما يظهره الله على يديهم من الكرامات التي تمكن لهم في 
نفوس الخلق وتحمل الناس على إجلالهم وتعظيمهم» وبالتالي على إجلال وتعظيم صاحب 
الشرع الذي يتبعونه. فالناس بعد النبي ليسوا بحاجة إلى نبي جديد ولا إلى معجزة جديدة 
تظهر على يد نبي» ولكنهم بحاجة إلى أولياء كامي الإيمان مؤيدين بتأييد الله يذكرون 
الناس برسالة النبي إذا نسوها أو قصروا في اتباعها. 

وكذلك أجمع جمهور الصوفية من أهل السنة على تفضيل الأنبياء على الأولياء وعلى 
أن الولاية بداية النبوة» وعارضهم في ذلك مجسمة خراسان الذين ادعوا أن الأولياء يصلون 
إلى حالة يفنون فيها عن أنفسهم ويبقون بالله» ويسمون هذه الحالة بالولاية وهي ليست 
عا لقاب وك اة الد وان الوه اناا مراف الا ها عن 
طريق الحلول وما شاكله» وفي هؤلاء وأولئك يقول الهجويري: 


هذا هو رأي أهل السنة من الصوفية (يشير إلى تفضيل الأنبياء على الأولياء)ء 
ولكن يعارضه الحشوية من أهل خراسان الذين يتكلمون كلامًا متناقضًا في 


۲1۱ 


التصوف 


التوحيد» والذين لا يعلمون مبادئ الصوفية ويدعون أنهم من أوليائهم. نعم هم 
أولياءء ولكنهم أولياء الشيطان. يقولون إن الأولياء أفضل من الأنبياءء ويكفي 
في إبطال مذهبهم أن يقولوا إن جاهلّد من الجاهلين أفضل من محمد المختارء 
ويرى هذا الرأي أيضًا المشبهة الذين يدعون أنهم صوفية ويقولون بالحلول 
ونزول الله إلى جسم العبد.“" 


ويحاول الهجويري أن يثبت أفضلية الأنبياء على الأولياء بدليلين: أحدهما عقلي نظري 
والآخر صوفي. آما العقلي فهو أن الأولياء أتباع للأنبياءء والتابع أدنى منزلة من المتبوع فلا 
يمكن أن يكون أفضل منه» وأما الدليل الصوف فهو أن الأولياء على سفر إلى اللهء أما الأنبياء 
فواصلون إلى الله منذ البدايةء وصلوا إليه ثم عادوا برسالاتهم لدعوة الناس وتعليمهم» 
والواصل إلى نهاية الطريق أفضل من السالك الذي لا يزال يسير حتى نهايته. آلا ترى أن 
«المشاهدة» أول درجات الأنبياء وهى آخر درجات الأنبياء فإنه إذا وصل الولي إلى مقام 
الجمع استغرق في محبة الله واشتغل قلبع بمشاهدة فعل الله بحيث لا يرى في الوجود 
غيره. يقول بو علي الروذباري: «لو سقط عنهم (آي الصوفية) مشاهدة معبودهم لسقط 
عنهم وصف العبودية.» ولكن هذه حال الأنبياء على الدوام - على حد قول الهجويري ‏ 
سواء أكانوا في البدء أم في النهاية. 

فإبراهيم عليه السلام في بداية حاله لما رى القمر بازغا قال هذا ربي» ثم لما رأى 
الشمس بازغَةٌ قال هذا ربي؛"' لأن الحقيقة كانت غالبة على قلبه فلم ير شيدًا آخر سوى 
الله» أو لم ير شينًا آخر بعين الغيريةء بل رأى ما رأى بعين الجمع. 

وهكذا يجعل الهجويري من الأنبياء صوفية من طراز خاص غير طراز أولياء 
الصوفية. يجعل منهم صوفية واصلين إلى الله منذ بداية آمرهم» مشاهدين له في كل شيء 
بمحض طبيعتهم. أما أولياء الصوفيةء فهم سالكون لا يزالون يشقون طريقهم إلى الله 
ويطلبون مشاهدته والوصول إليه» وليس السالك في الطريق كمن وصل إلى نهايته» ومن 
هنا كان الأنبياء أفضل من الأولياء. أما المعتزلة فيتنكرون فكرة المفاضلة من أساسها 
ويقولون لا مؤمن آفضل من مؤمنء والإيمان هو الأساس الجامع بين المؤمنين. بل هم 
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ينكرون الولاية نفسها ويقولون إن المؤمنين جميكًا أولياء الله لو كانوا مؤمنين حقاء ولو 
كانت الولاية تقتضي الكرامة لأعطيت الكرامة لكل مؤمن؛ لأن الإيمان هو الأصل والكرامة 
فرع عنه» والمشاركة في الأصل يقتضي المشاركة في الفرع. 

ولابن عربي مذهب خاص ف الولاية يختلف عن كل ما ذكرناه» كما أن له وجهة 
نظره في المفضالة بين الرسالة والنبوة من جهةء والولاية من جهة أخرى. 

ليس المفهوم من الولاية في مذهبه القداسة ولا المبالغة في التقوى» وإن كانت هاتان 
الصفتان مما يمتاز به بعض الأولياء» ولكن أخص صفات الولاية عنده «المعرفة» أو العلم 
الباطن. «فالولي» على ذلك اسم مرادف للعارف بالله» وهو يستعمل هذا الاسم استعمال 
واسعًا يدخل فيه الأنبياء والرسل كما يدخل في الأولياء الذين منهم «الأفراد» و«الأمناء» 
و«الأبدال» و«الورثة» وغيرهم."" 

فالرسول ولي من حيث معرفته بأمور الغيب» ورسول من حيث آنه مكلف بتبليغ 
رسالة إلى الخلقء والنبي ولي من حيث علمه بالغيب أيضاء وكذلك الحال في بقية السلسلة 
التى E‏ 

فالولاة إذن هي ساس الراب الروحية كلها وهي الخنضس المشترك بينها: كم إنها 

في الأصل صفة من صفات الله الذي أخبر عن نفسه بأنه «الولي»» ولا يصح إطلاقها إلا على 
الكاملين من الناس الذين حققوا وحدتهم الذاتية مع الحق» ومن صفاتها الثبات والدوام 
بخلاف الرسالة ونبوة التشريع فإنهما تنقطعان. 

ويطلق ابن عربى على الولاية بهذا المعنى اسم «الخلافة العامة» وهى الخلافة 
الحقيقية التي على رأسها «الروح المحمدي»» وهو منبع العلم الباطن لجميع الأنبياء 
والأولياء ٠‏ 

أما من حيث المفاضلة بين الرسول والنبي من جهةء والولي من جهة أخرى» فيرى 
ابن عربي أن كل رسول وكل نبي فإنما هو ولي اول ورسول أو نبي ثانيًاء وأن كل رسول 
ونبي من حيٿ هو ولي فضل منه من حيث هو رسول او نبي» ومن ظن ان ابن عربي 
يقول بأفضلية الولي على الرسول أو النبي إطلاقاء بمعنى أن كل ولي أفضل من كل رسول 
أو نبي» فقد أخطاً فهمه» يقول الشعراني: «إن الشيخ (يعني ابن عربي) لم يقل ذلك 


1 الفتوحات المكية. ج ٣ء‏ ص۲۱. 
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التصوف 
(آي إن الولي أفضل من الرسول أو النبي)ء وإنما قال: «اختلف الناس في رسالة النبي 
وولايته أيهما أفضلء والذي أقول به إن ولايته أفضل لشرف المتعلق ودوامها (أي 
دوام الولاية) في الدنيا والآخرةء بخلاف الرسالة فإنها تتعلق بالخلق» وتنقضي بانقضاء 
التكليف.» انتهى» ووافقه على ذلك الشيخ عز الدين بن عبد السلام. فالكلام في رسالة 
النبي مع ولايته لا في رسالته ونبوته مع ولاية غبره: فافهم.»"' 


اليواقيت والجواهر» ص۳٠‏ . 
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خاتم الأولياء 


کان آبو اغبا اف مهه ين غل الرمتى الك اتوق نة ۸9 ك قا ن س اون 
من تكلم في ختم الأولياءء بل كان كما يقول الهجويري آول من وضع في التصوف نظرية 
كاملة في الولايةء ولكن كتابه «ختم الولاية» الذي كان من أسباب نفيه من «ترمذ» قد 
ضاع» وأصبحنا لا نعرف عنه إلا الإشارات التى يشير بها إليه ابن عربى في ثلاثة من 
كتبه: الأول «شرح المسائل الروحانية التي ا الحكيم الترمذي»' اللات «الفتوحات 
المكية»" حيث يجيب ابن عربي عن مائة وخمسة وخمسين سوال سألها الترمذي» وبعض 
هذه الأسثلة خا بالولاية وبعضها عام» والثالث كتاب «فصوص الحكم»" حيث يشرح 
المؤلف نظريته الخاصة في الولاية وختمهاء ويشير إلى الترمذي فيهماء وهناك مصدر آخر 
لعلمنا بمذهب الترمذي في الولاية وختمهاء وهو الفصل الممتع الذي عقده الهجويري في 
كشف المحجوب.٤‏ 

وليس غرضنا هنا الكلام عن الولاية في صورتها العامةء قد ذكرنا عن ذلك ما فيه 
الغناءء ولا غرضنا مناقشة نظرية الترمذي في الولاية وختمهاء فإن هذا بحث لم تتوافر 
مراجعه كلها بعد» وإنما غرضنا أن نذكر شينًا عن ختم الولاية بصورة عامة مع الإشارة 


أ مخطوط بالمكتبة التيموريةء رقم .٠٠١‏ 
" الفتوحات ج۲» .۱۸۳-٣۲‏ 

.1٤-٦۳ الفصوص»‎ " 
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التصوف 


بوجه خاص إلى رأي ابن عربي فيه؛ لأن ابن عربي أخذ عن الترمذي فكرته الأساسيةء 
وهى أن للولاية ختمّا كما النبوة ختم» وأضفى غ الفكرة تفصيلات كثيبرة مستمدة 
من نظريته في «الكمة» (اللوغوس)ء وق طبيعة الوجود وطبيعة الولايةء فوصل بذلك إلى 
نظرية جديدة متكاملة. 

يعتبر ابن عربي ما يسميه «الحقيقة المحمدية» أو «الروح المحمدي» أصل الحياة 
الروحية في الوجود والمنبع الذي يستمد منه الأنبياء والآأولياء علومهم» أو الروح الذي ظهر 
في صور الأنبياء والآولياء من لدن آدم إلى النبي محمد نفسه»ء كما ظهر في صور الأولياء 
منذ وجدت الولاية. فجميع الأنبياء والأولياء صور أو مجال تجلت فيها الحقيقة المحمدية. 
أو الروح المحمدي» أو النور المحمدي كما يسميه أحياتًاء وليس خاتم الأولياء سوى مجلى 
من المجالي التى لا تحصى لهذه الحقيقة. 

آما الفرق بين خاتم الأولياء وآي ولي آخرء هو أن خاتم الأولياء دون غيره هو المظهر 
الكامل للحقيقة المحمديةء والمجلى الذي تتمثل فيه هذه الحقيقة أكمل تمثيل» وفيه وحده 
يظهر الإرث المحمدي ظهورًا تامًاء وهو آخر من يرث عن الحقيقة المحمدية علم الباطن 
إرتًا مباشرًا. 

ولا ينكر ابن عربي - كما زعم بعضهم - احتمال ظهور آولياء بعد خاتم الأولياء 
فقد يظهر آولياء في الأمة المحمدية أو في آية آمة آخرى يرثون علمهم من آنبيائهم» ولكن 
الذي ينكره هو أن يظهر في الأمة المحمدية بعد خاتم الأولياء ولي يرث علمه الباطن عن 
الحقيقة المحمدية. فالذي له خاتم هو ولاية الإرث المحمدي لا الولاية العامة.* أما الذين 
يحتمل ظهورهم من الأولياء بعد الخاتم فليسوا ورثة محمد» بل ورثة آنبياء آخرين» و 
أولياء مسلمين» وهؤلاء يرثون ما يرثون عن طريق ختم الأولياء وعلى هذا يصبح خاتم 
الأولياء بدوره مصدرًا روحيًا جديدًا للعلم الباطن يستمد منه الأولياء علومهم» على نحو 
ما كان الأنبياء والأولياء يستمدون علومهم من الروح المحمدي. 

ويعقد ابن عربي مقارنة دقيقة بين الروح المحمدي وخاتم الأولياءء ويقول إن كلد 
منهما له وجود سابق على وجوده الزمني» فكما أن محمدًا كان نبيًا وآدم بين الماء والطينء 


° راجع الفتوحات» ج۲» ص٤1»‏ س٥‏ من أسفل. 
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خاتم الأولياء 


كذلك كان خاتم الأولياء وليًا وآدم بين الماء والطينء ولكن أليست روح خاتم الأولياء هي 
بعينها الروح المحمدي في نظر ابن عربي - كما قلنا - وأننا نسميها «محمدًا» حين 
وق وة الي فة رغاد 0 و ق ی ا 
الأول نبي ورسول وولي والثاني ولي وارث؟" 

والظاهر أنه يقصد روح خاتم الأولياء لا شخصه عندما يقول إنه الممد لسائر الأولياء 
والأنبياء والرسل بعلمهم الباطن. يقول: 


وليس هذا العلم إلا لخاتم الرسل وخاتم الأولياءء وما يراه أحد من الأنبياء 
والرسل إلا من مشكاة الرسول الخاتم» ولا يراه أحد من الأولياء إلا من مشكاة 
الولي الخاتم» حتى إن الرسل لا يرونه - متى رأآوه - إلا من مشكاة خاتم 
الأولياء. 

فالمرسلون من كونهم أولياء لا يرون ما ذكرناه إلا من مشكاة خاتم الأولياء 
فكيف من دونهم من الأولياء؟" 

وني موضع آخر يقول: 

«وخاتم الأولياء الولي الوارث الآخذ عن الأصلء المشاهد للمراتب.»“ يريد الآخذ 
عن الأصل الذي أخذ عنه خاتم الرسل؛ إذ معدن العلم الباطن عند الاثنين واحدء 
ولكن ابن عربي يتحدث عن نوعين من الولاية لكل منهما خاتم: الأولى الولاية 
العامة أو المطلقةء والثانية الولاية المحمدية أو الخلافة المحمديةء والأولى هى التى 
أن ا اى ام رغ واا ر این عي غي 
عليه السلام. أما خاتم الثانية فالظاهر أن ابن عربى يقصد به نفسهء و 
عیسی خاتم ال العامة ها لمن الات دا تحكي الأخبار المتواترة 
- ويحكم بين الناس بشريعة محمد عليه السلام» ويحاول الرجوع بالإسلام 
إلى سابق سيرته. أما خاتم الولاية المحمدية فهو الخاتم الحقيقي لأن الوراثة 


1 انظر فصوص الحكم» ص٤۰1‏ نشره المؤلف»ء سنة . 
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التصوف 


المحمدية تنقطع بعده» وهو ما يیعنيه ابن عربی عندما يستعمل «خاتم الأولياء» 
من غير تخصيص أو تقييد» وقد صرح بأنه هو نفسه المقصود بخاتم الولاية 
ا ا م اکا د کن 


نا خاتم الولاية دون شك لورث الهاشمي مع المسيح' 


وفي مواضع أخرى يشبر إلى ذلك إشارات لا تخلو من مغزى» فيقول مثلا: 


وأما ختم الولاية المحمدية فهو لرجل من العرب» ومن أكرمها صلا وبدءًا» وهو 
في زماننا اليوم موجود» عرفت به في سنة خمس وتسعين وخمسمائة وريت 
العلامة التي قد أخفاها الحق فيه عن عيون عباده» وكشفها لي بمدينة «فاس» 
حتى رأيت ختم الولاية عنه» وهو خاتم النبوة المطلقة التي لا يعلمها كثير من 
الناسء وقد ابتلاه الله بأهل الإنكار عليه فيما يتحقق به من الحق في سره من 


العلم به." 
ویقول: 


استحق (أي النبي) أن يكون لولايته الخاصة ختم يواطئ اسمه اسمه بي 
ويحوز خلقه» وما هو بالمهدي المعروف المسمى المنتظرء فإن ذلك من سلالته 
وعترته بيا والختم ليس من سلالته الحسيةء ولكن من سلالة أعراقه وأخلاقه 


لل ١١‏ 
وستام ۰ 


كل هذه أوصاف تنطبق على ابن عربى بالذات» وإن لم يشا أن يذكر ذلك صراحة 
فختم الأولياء رجل عربي من أكرم العرب أصلاء وجد في زمن ابن عربي وعرفه» ورأى 
علامة الختم فيهء ثم هى فوق ذلك رجل كثر إنكار الناس عليهء يواطئ اسمه اسم النبي 
ليس من سلالة النبي ولا هو المهدي المنتظرء وهكذا. ليس لنا أن نقف طويا عند هذه 


^ الفتوحات» ج۲» ص۹٠۳.‏ 
الفتوحات» ج۲» ص٤1»‏ س١٠‏ من أسفل. 
الفتوحات» ج۲» ص٥1-٦1.‏ 
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خاتم الأولياء 


الأوصاف فكلها منطبقة تمام الانطباق عليهء وما بقي إلا أن يقول إن هذا الختم هو أناء 
وأنا هو! 

والغريب في هذه المسألة أن فكرة ختم الولاية نبتت في أوساط شيعيةء وكان الختم 
عند الشيعة هو المهدي المنتظرء وادعت كل فرقة من الشيعة لنفسها «مهديًا» يوافق 
مذهبها وعقیدتها. 

فلما أخذ ابن عربي بهذه الفكرة الشيعية الأصل فرق بين ختم الأولياء والمهدي 
المنتظر وصرح بأنهما مختلفانء وليست هذه أول مرة تأثر فيها ابن عربي بنظرية شيعية 
ثم وجهها وجهة خاصة ووصل بها إلى نتائج تتعارض مع الأصل الذي تأثر به. فهل فعل 
ذلك ليفسح أمام نفسه مجال الدعوى بأنه خاتم الأولياء على الرغم من أنه ليس المهدي 
المنتظر لأنه ليس شيعدًا ولا من سلالة النبى؟ 

هناك شاهد أخير أسوقه للدلالة على أن ابن عربي قصد بخاتم الآولياء نفسه وكان 
في ذلك أكثر صراحةء وهو قوله: 

كنت بمكة سنة تسع وتسعين وخمسمائةء فرأيت فيما يرى النائم كأن الكعبة 

مبنية بلبن فضة وذهب» لبنة فضة ولبنة ذهب» وقد كملت بالبناء وما بقي 

فيها شيء» وأنا أنظر إليها وإلى حسنهاء فالتفت إلى الوجه الذي بين الركن 

اليماني والشامي» وهو إلى الركن الشامي آقرب» فوجدت موضع لبنتين لبنة 

a EN SNE EN a N LS 

ذهب» وفي الصف الذي يليه ينقص لبنة فضةء فرأيت نفسي قد انطبعت في 

موضع اللبنتين» فكنت أنا عين تينك اللبنتين وكمل الحائط. فاستيقظت» وقلت 

متأو إني في الأتباع من صنفي كرسول الله ئي في الأنبياء عليهم السلام» وعسى 

أن أكون ممن ختم الله الولاية بي وما ذلك على الله بعزيز." 

وقد ذکر هذا مباشرة عقب کلام أورده لرسول الل بء في أنه خاتم النبيين» وهو 
قوله: مثلي في الأنبياء كمثل رجل بنى حائطًا فأكمله إلا لبنة واحدة فكنت آنا تلك اللبنة 
فلا رسول بعدي ولا نبي. 


الفتوحات» جا» ص١٠٤.‏ 
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التصوف 


ما «الكعبة» التي رآها فيما يشبه الحلم فهي البناء الروحي للأمة المحمديةء وأما 
اللبنتان الناقصتان في البناء فتمثلان خاتم الأولياء الذي له ناحيتان: ناحية الظاهر وهي 
ناحية الشرع وهذه تمثلها اللبنية الفضية, وناحية الباطن وهي ناحية الولاية وهذه تمثلها 
اللبنة الذهبيةء وخاتم الأولياء يجب أن تتحقق فيه الناحيتان جميعًا؛ آي يجب آن يكون 
وليًا وتابعًا للشرع المحمدي في آن واحد. 
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